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الواصفات: / ا مجاز // علم البيان / /البلاغة// 

التحليل اللغوي// اللغة العربية/ 
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الإهداء 


عندما يتشظى الكأسُ مع خمرته 

لا يبقى في دنان العُشاق ما يصل 

الزوح بالعقل في عوام التشظي 

سوى تلك الصّورة المجازيّة المعتقة 

بعبق الخمرةء وشفيف الكأس 

مثلما تصورها العاشق أبو نؤاس 

وقاربها من بعده الشّاعر والنّاقد ابن المعتز 
ولكن من شّعر بنشوتها 
والهبت كيانه المُفسّرٌ لن أبي نؤاس 
ذلك (الشيخ المعلم) الذي شَّغْل فكره 
والهب وجدانه بيت من الياقوت الأحمر: 
(ألا فاسقني خمراً وقل لي: هي الخمرٌ 
ولاتسقني سرا إذا أمكنالجهر) 
فانتج اشتغالةٌ معنى م يألفه أبو نؤاس (الشاعر) 
فتشظى المعنى في كينونة 
(المُعلم/أو/الشّيخ/أو/ النّاقدء والشّاعر) 
وم يفهم بأنَّ الخمرة 
سر من أسرارٍ الكون 
بعوابله المتشظيّة 
والمعنى بتشظيّه من أسرار الثاقد. 


المقدّمة ND a‏ 
التمهيد 11110 O O‏ 
فاعليّة المجاز وجدليّة ا معنى 7 'هشهش(5ك 
بلاغة الفجوات والامتلاءات E E‏ 
المجاز والذاكرة الثقافيّة tan abe a‏ 


ا مجاز بين سلطتي: الذّيني والسّياسي (أو المجاز وصراع السّلطة) 


الحفر المعرف في عوام المجاز :5ب 101011111 
المجاز بين قراءتين 1[ [ز[ز[ [ [ 1 1 217101 
1- المجاز والقراءات النقديئة 11111111007 
2- المجاز والقراءات البلاغيّة 0 
نقد الماضي/أو/نقد الثراث 0009 
المُنتمي واللامُنتمي للمجاز 79ب 000 1#( 
مفهوم المجاز (نظرة إجماليّة) 0 
أفق المدار المعرفي ا ا 001 


الفصل الأوّل: جدليّة الحقيقة والمجاز (التشكَّل المعرفي والثباين 


ا مبحث الأوّل: الحقيقة بين التنوع والثبات 1000 
أولاً: مفهوم الحقيقة (الأطر وا مرجعيات) O‏ 


ET الفكري)‎ 


المبحث الثَاني: المجاز (الأطر وا مرجعيات) 
1- دور المكون اللّغوي في الكشف عن المعنى 
2- المجاز ومحور الثابت والمتغير 
3- تجذّر المعنى وعلاقته بالمجاز 
4- الأسيقة وعلاقتها بالمجاز 
5- اممجاز بين التبعية والاستقلال 


ب- العقل البلاغي الجديد 
8- ما هي وظيفة المجاز في نقل المعنى 
9- فينومينولوجيا الدّين وعلاقتها با مجاز 


0- البنى وا مرتكزات الفاعلة في المجاز E‏ 


1- الخليفات وا معطيات المشكّلة للمجاز 
2- الالتقاط الفكري للمجاز 


المبحث الثالث: التَشْكّل الفكري للمجاز بين العقل الجمعي العري والمرجعيّات الثقافيّة 


1- سؤال في تجليات الحداثة للمجاز 
2- الفهم المجازي عند المناطقة 
3- الفهم المجازي عند الأصوليين 


4- الفهم البلاغي للمجاز عند البلاغيين القدماء 


5- الفهم البلاغي للمجاز عند البلاغيين المُجددين/أو/المجاز عند المفكرين العرب O‏ 
6- ا مجاز في الفكرين: الدّيني/أو/العقدي والسّياسي 18 10 0 
7- المجاز في الفكر الأدبي - الثقافي SAMARAS‏ 1 95 
العقل الجمعي العربي بين المرجعيات الثقافية وصراع الثّابت والمتحول 956 
1- المجاز والتّحولات في الشعر AS‏ 0 10111 
2- علاقة ا مجاز بالإستطيقا (الجمالي) TOO Ease‏ 
أفق المدار المعرفي TO SA ea Sa AES‏ 
الفصل الثّاني: الكيفيّات التي تشكلت بها قراءة النص الدّيني/المُقدَّس Oe SA‏ 


ا مبحث الأوّل: القراءة بين المرجعيات الفكريّة والثباين في المخرجات (المعنى وظلال المعنى) 


أوْلاً: القراءات الكاشفة عن ال معنى 000 
1- القراءات المتصارعة وآليات إنتاج ا معنى 510070000 
2- سلطة القراءة/أو/حركيّة ا معنى وتعدد القراءات ES‏ 
3- معضلة فهم النضٌ الذَّيني (المُقدَّس) 2 


ثانياً: الطرق القديمة في فهم النضٌ القرآني شواغل الفكر الحديث 


1- الفهم السطحي للقرآن الكريم وعلاقته بالمجاز 0 10111 
2- الكيفيات التي فُسّر بها النص المُقدَّس E‏ 


6- التأثير الذي يحدثه النض المُقدّس 00 0 107070105 


517 أفق استجابة القارئ وموقعها من الفهم للمُقدّس RS‏ 


المبحث الثاني سلطة القراءة/و/سلطة النضّين المقدَّس والمْدنّس بين التشكّل المعرفي والانفتاح 


LOD ASAR Ee eae E O RO ae سلطات روحية‎ -1 
IZE ee سلطات ثقافيّة‎ -2 


3- سلطة سياسيّة (سلطة الحاكم) 9 DP‏ 
ثالثاً: إشكاليّة المعنى في الخطاب الدّيني منطلق الاختلاف حول التأسيس للمعنى........134 
1- ثقافة السّلطة/و/سلطة الثقافة LT E‏ 
2- سلطة النضٌ ونصٌ السّلطة/أو/تصارع الثقافات 1 
3- مؤسسات اممعنى في الخطاب الذَّيني/المُقدَّس o‏ 
4- مؤسسات الإبداع IISc‏ 


5- تصارع السلطات (المتكلم» النصء» القارئ) 0020201 0 
6- تفاعل السَلطات (المتكلم» النصء القارئ) 0000000121 LAA‏ 
سلطة الحداثة وما بعدها (قراءة النضٌ امْقَرّس بين التفكيك والمرجعيّة والتداخل وما بعد 


1- وهم تفكيك النص القدَّس 000000000010000 I‏ 
2- إلغاء مرجعيات في القرآن 12 


3- تداخل المستويات في الكشف عن سلطة ال معنى AS sss‏ 
4- ما بعد الحداثة القرآنيّة والكشف عن ال معنى MOSS‏ 
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5- سلطة الثراث/أو/ امماضي بين الإعجاز والبلاغة والتفسير والكشف عن اممعنى E‏ 


الإعجاز القرآني بين بلاغتي الإظهار والإضمار SS‏ 
1- الإعجاز القرآني بين بلاغة التكوينء وبلاغة الروح» وبلاغة العاطفة E‏ 
2- الظاهر/الرّؤيتان التُجزئيّة والكلَيّة للنضٌ Oa‏ ل 
3 المضمن/الؤؤرة اة والأعميق ا 
4- الإعجاز الروحي/أو/الكوني/أو /العاطفي SD‏ 
الطرق الحديثة/أو/ ا معاصرة في فهم النص القرآني EN‏ 
الهرمينوطيقا اممنغلقة والانغلاق المجازي ببب00 0 O‏ 


أفق المدار المعرفي SSS SSS‏ 
القسم الثاني ا مجاز ف الفكر العربي المعاصر (بحثٌ ف محاولات التجديد) 2 


الفصل الأول ترسيخ هوية المجاز عند أدونيس (مقاربة في التحولات المعرفيّة) 


تحولات المجاز وسلطة الجمالي (ترسيخ هوية الإبداع) oT‏ 
ا مبحث الأول الأطر المعرفيّة والتكوينيّة في المجاز اب 
1- اللّغة بين الإبداع وا منفى (المجاز اتجاه الآخر) AAS‏ 
2- اللغة وانساق المجاز بزيزدةبةبةزة 7 رز ز ز ز ز 0000 OE‏ 
3- جمالية النص بين ا مجاز وإنتاج ا معنى OOOO OOO NE‏ 
ا مبحث الثاني تشكلات المجاز وتفاعليّة المعنى 171011111011 
1- المجاز بين الانفتاح والانغلاق 000100001011 100151 ظ1'! 
2- المجاز بين الاتباعيّة النْضّيّة والذات المعرفيّة O‏ 
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3- ا مجاز والهوية ل 
4- انعدام التساؤلات الكبرى an‏ 
المبحث الثالث المجاز بين التنميط والتكوين E‏ 
أولاً: متاهات النضٌ الشعري TIRE‏ 
1- علاقة ا مجاز بالشعري E‏ 
2- العام ومجاز المعنى SAAS‏ 
3- اممجاز ورهان الأسئلة ROO‏ ل 
ثانياً: انفتاحات النضٌ الْقَدّس 000000 


1- تجليات معنى النضٌ اللَقدَّس والطاقات المجازيّة 


2- بين النضٌ المُقدّس وال مجاز (المجاز اتجاه الآخر) .. 


1- المجاز ما وراء الواقع اللانهائي 0 
2- المجاز التوليدي A AS‏ 
3- المجاز الصوفي هشه”2«21”#2# 
4- المجاز المستقبل/أو/الطّلل ا مجاز ly‏ 
أفق المدار المعرفي ل ل AL‏ 


الفصل الثاني نفي المجاز والفهم الجديد لعوام ا معنى في النّض اللمُقدّس عند عام سبيط الثّيلي 


لا ينبغي قبول كلّ ما جاء عن العلماء 5-0 
ا مبحث الأول مطارحات في الفرضيّات E‏ 
تأسيس القصديّة في قبال الاعتباطيّة ا 
مرتكزات النظرية الاعتباطيّة ا 
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مرتكزات النظرية القصديّة ا 
الاعتباطيّة والفوضى في ال معنى 89 غ51« 
الأسس التي أقام عليها عام سبيط النيلي منهجه E‏ 
ارذ على المنهج الفظي لعا سبيط الثّيلي 221 
المبحث الثاني المجاز المفهوم بين الاستلاب والارتداد 1 
مفهوم المجاز في النْظرية القصديّة EE EEO‏ 
موقع المجاز في النّظرية القصريّة ااا ا 
أبطال ا مجاز في ام منهج الأّفظي والحل القصدي e SE‏ 
القرآن الكريم والتفسير خارج - مجازي TR‏ 
الإعجاز في النضٌ القرآني بعد نفي المجاز 0 
الجدل التأوياي في مناهج اللُفسّرين للنضٌ اللُقدّس ES‏ 


جملة من المآخذ على المنهج الأفظي والحل القصدي 


أفق المدار المعرفي 1119 1 1101017011011 

الفصل الثّالث المجاز بين الكونيّة» واتساع ا مرموزات. وتعدد الشفرات عند الدكتور نصر حامد 
ابو زيد ا ل 1 
الكتور نصر حامد أبو زيد وتحديات التجديد الفكري والحفر المعرفي 
المبحث الأول الحاكميّة في عوام التأويل المجازي e‏ 

تداخل عواط السّلطات وحاكميتها على العقل الجمعي 

اللّغة وفعل التواصل الثّقافي وكينونة المجاز ا 
صيرورة التأويل اممجازي بين سلطة امؤوّل واللّغة OS‏ 

النضٌ الدّيني وقوى التجاذب SAS‏ 1111 
المبحث الثاني التصارع على الحقيقة والمجاز A‏ 
الأنساق المتضادة وصراع الحقيقة 8 01 1 20710010 
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الحقيقة والمجاز (بين الواقع والافتراض) ASS‏ 
ا مبحث الثالث المجاز بين السّلطات ae‏ 
التأسيس التاريخي لمفهوم ال مجاز AS‏ 
ا لمجاز بين سلطتي: العقل العربي الجمعيء والعقل الفردي 0 
ا مجاز وفاعليّة سلطة التنصوص ا 
القراءة المنتجة للنضّين الأدبي والمُقدّس وفاعليّة المجاز 0000 
القرآن والمجاز بين مراتب الفهم العادي والفهم العميق 5050066 
النضٌ المركزي (القرآن) بوصفه فاعلاً في نشوء المجاز 01000 
موقف من امجاز (بين المغالين والرّافضين) 5777( 


وظيفة الدّاخل - مجازي وسلطة التعارض مع الخارج - مجازي 


التأويل (الهيرمنيوطيقا) وتجذر المجاز ASRS‏ 


اخفاق الكشف عن ال معنى في OTS‏ 1 
النضٌ المركزي/الأصلي/الأوّل (القرآن) ؤآ آز ز ز ز [ [ [ 1 100101 
أفق المدار المعرفي ll N o‏ 


الفصل الرّابع المجاز بين التصالب والسّيولة عند الدكتور عبد الوهاب المسيري (مقاربةٌ في 


ا مجاز بين الانفتاح والانغلاق ا 
أطر المجاز في العالم الغربي (ما قبل الحداثة) 5200 
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المجاز بين الاجتهاد والهجوم ا RAS‏ 
المحث الثاني المجاز بين الإدراك والحضور الأنثوي حب اما م 
الثوالد ال مجازي والانفتاح على (الجسد والجنس) 000 
ا مجاز وانتصار الحضور الأنثوي 11077[ 110101 
ا مجاز وسيلة إدراكيّة توصل للإله CT‏ 5 
فاعليّة ا مجاز في النضين: المُقدَّس والعلماني MS A‏ 
نمذجة المجاز قراءات تجريبيّة في التصالب والسيولة للمجاز Ê‏ 
جملة المآخذ على مشروع ال مسيري 78 1*5 
أفق المدار المعرفي زز ‏ ز ز ز ز ز 10111 | | | |[ ANS I‏ 


الفصل الخامس المعنى بين الفهمين: الحقيقي وا مجازي عند الدكتور مُحمَّد أركون 


حركيّة المعنى للكشف عن المجاز Saa aa‏ 
ا مبحث الأول التصارع الفكري والحفر المعرفي (تنازع وخصومات) ا 
العقل العربي وخصومات الاستحواذ على المعنى/أو/انبثاق السّلطات 2 
مراحل القراءات والرّهانات على ثباتها ONS OTO‏ 11111 
تخطي الاجماع الأرثوذكسي الحاكم على نسق الثّقافة العربيّة 101011 
مُحمّد أركون والتجديد في الفكر الديني AA N‏ 
الفاعل في قراءات مُحمَّد أركون OEE‏ 00 
وعي الحقيقة وهيمنتها 0 2 
الثوتر في النضُ تدمير للمعنى/أو/ نشأة للمعنى OA OE‏ 
امبحث الثاني حفريات المعنى في النض القرآني 100 237 
المعنى في النص القرآني بين ا معنى الأول واممعنى الثاني TE‏ 
القرآن والتأسيس للنضٌ الثّانوي O 1 TT‏ 
النظرة الكليّة والجزئيّة للنضٌ القرآني وحركيّة المجاز ORE‏ ”1# 
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النشكل المجازي في النص القرآني وآليات الاشتغال سيكو ام ل 1 


المجاز وتشكّل كليّة النص القرآني DO‏ 
تشكل النصٌ القرآني بين النصٌ المفتوح والنضٌ المغلق 00ز ز ز 2110000 
النضٌ القرآني والتصوص الثانوية (الموازيّة) ودوران المعنى (بين الخلق والولادة. والاحتكار 
والتدمير والتأسيس الدّقيق) AL‏ 
المبحث الثّالث التشكُل المجازي في النضّ وفرضيات التكوين 1 10001 
الرس اطجازي بين القبل - اما بعد BAA‏ 
التأسيس لنظريّة ا مجاز في الفكر العربي القديم AS O‏ 
الخصومة بين العقول (المعرفيّة) حول ال مجاز AO‏ 
المجاز بين نسق الرّفض واستراتيجيّة الات BAB‏ 
ا مجاز بين التدمير الهدام للمعنى والإنبناء لظلال المعنى 000 
الإبداع الخلاق وفاعليّة المجاز 11 1 1[ 1[ 1000 
ا معنى والقؤة في المجاز ببب-00000000 0 ا 
ولادة المعنى وترسيخ الحقيقة/أو/المجاز BS AS‏ 
المجاز وصراع القوى الاجتماعية BIO yy‏ 
ا مجاز فاعل في الولادات العقديّة A O‏ 
أفق المدار المعرفي 2 
الفصل السّادس الاستلاب الفكري والارتداد ال معرفي (مقارنة ومقاربة المجاز في الفكر العربي 
ا معاصر) SE RS E‏ 
حركيّة العقل الفردي في محيط المجاز OL‏ 
ا مبحث الأول المقارنة بين التفكير المجازي والتداول للمجاز في الفكر ال معاصر 36 
1- التشْكل المعرفي والتّباين الفكري لفعل ام مجاز_عند أدونيس/أو/المجاز ال منفلت asan.‏ 352 
2- المجاز بين الرفض والانسحاق الفكري عند عام سبيط الثيلي ع دام لماو اق ال 3 368 
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3- ا ممجاز بين صراع السَلطات والهيمنة على العقول عند الدكتور نصر حامد أبو زيد .......358 


4- المجاز والتمركز الأنثوي في النص عند الذّكتور عبد الوهاب المسيري Osis‏ 
5- ام مجاز بين صراع السّلطات وتشتت ال معنى عند الدكتور مُحمّد أركون sesane‏ 365 
المبحث الثاني المجاز وفعلا الاستلاب والارتداد في_الفكر العربي المعاصر (دراسة موازنة) .... 369 
1- الاستلاب والارتداد بين أدونيس وعام سبيط الثيلي BD‏ 
2- فوضى المعنى في عاممي الدكتور نصر حامد أبو زيد والدكتور عبد الوهاب ام مسيري ...... 384 
3- ال مجاز وتوالد المعنى بين الدكتور نصر حامد أبو زيد والدكتور مُحمّد أركون esasen.‏ 371 
4- ظلال المعنى في الفكر العربي المعاصر 0000101 OS O‏ 
أفق المدار المعرفي مام ساب وا ااي اي 1 
المصادر والمراجع اا 00 0 BO‏ 
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((الكلمة أنثى, حُبْاى بطاقات البداية- الخَلّق» وهي تضعنا دانماً في أفق ما لا ينتهي. وهذا 
نفسه ما تفترضه حين تتحول إلى خطء وذلك أنَّ الحرفء إذ يتحول إلى خطّء يدخل في لا 
نهاية المكان: ينحي» يتماوج» يتشابك. يتقابل» يتدورء ينبسط- يلبس الحركة في جميع 
إبعادها ويختزن جميع الإشارات)) . 


أدونيس. 


(1) الصُوفيّة والسّورياليّة:203-202. 
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5 - وو 
القدمة 


لاشك في أنَّ موضوع المجاز والتحولات الواقعة عليه والحاصلة فيه وقع الخوض فيه كثيراً 
وما زال» وحدثت فيه (البداءة/و/المعاودة) وما زالت تتجدد» فهو من الثاحيّة الثقافيّة يتعلق 
بالكشف المعرفيء والتواصل مع الآخر في سبيل تحقيق الإبلاغيّة (التواصليّة) ا معرفيّةء وتحقيق 
الجمالي/أو/الاستطيقي في قبال الحقيقي /أو/الواقعي /أو/التقريري. وهو يتخذ منحاً خلافيّاً قد 
أوقع بعض الباحثين في الاستلابين: الفكري والثقافي الُسبق» وهم يدورون في فلك البلاغة 
الضيقة وم يستطيعوا إلا تكرير ما قاله السّابقون» وما اقروه وتوصلوا إليه من نتائج ولربما 
حققت مردوداً فكرياً آنياً (مؤقتاً) ولكن تبقى لحظة الانفجار المعرفي قادمة ولا وجود 
لقُدسيّة ترسيخ جذور المعرفة المتوارثة» ولا المعياريّة سنداً لبقاء الحياة فيه والسَبب في ذلك 
سعة الموضوع من التاحيتين: الفكريّة والتطبيقيّة. وما يحتاج معه إلى إجراءات كشفيّة تتعلق 
بالقراءات الرّصينة للنصٌ الدّيني المُقدَسء بهدف الوصول إلى المقصديّة من توظيف ما اصطلح 
عليه بلاغباً ب(المجاز) وفك مرموزاته وتشفيراته؛ لأنّ كل كتاب لا يخلو من تشفيرات معينة 
تؤدي وظيفة إبلاغيّة وغنوصيّة قصديّةء وذلك لأنَّ الّفاوت في القراءة لتلك النصوص الدّينِيّة 
(المُقدّسة) والمُدمسة (العاديّة). والتتفاوت في الزمكان. والتففاوت في المعرفقّات 
(الابستمولوجيات»» كلها تنطوي في حلقة التشفير الذي يتطلب بدوره التأويل (الهيرمنيوطيقا)» 
وهنا يحصل الاختلاف الفكري» وتجري معالجات للمجاز في أطر:(البلاغي» واللّغويء والأصولء 
والفلسفي» والمنطقيء والاجتماعيء والتّقديء والتقافي)» كل يأخذ باتجاه حقله التطبيقيء 
ويمسك بتفريعات تتوافق وتوجهه الفلسفي» فيشتغل المجاز من رؤية اختطاه له تخصصه 
وتفرعه ا معرفيء في لحظات الكشف عن طبقات من ال معنى وظلال ال معنىء في ظل إيديولوجيّة 
شرقيّة رسخت جذورها على رهان بقاء/و/ثبات: حضارات» وأديان» ومعارف» فكان 
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المُقدَّس فيها (المركز/القرآن) و (الثَّاني/أو/الثّانوي/خطاب التّبي والصّحابة والتابعين)» وكلّ ما 
سواه (الهامش /النُصوص الثّانوية) ولا وجود فيها إلى مدة متقدمة من الرّمن فهي تشكّل 
ادس وعندما نقف مع التجديد في الثّراث بناءً على مقتضيات الحدائي وما بعده لابد أن 
ينهض للدفاع عن الثراث وقمع كل محاولات التتحديث. لأنَّ (المٌقدّس) لا يستوعب التجديد 
بحسب العقل المؤسس وفرضياته وقمعه لكل محاولات الخروج عن تبعيته. وهذا يفرض ظلاله 
على التصوص البشريّة عادة؛ لأنّها تشتغل بحكم التَّبِعيّة مع المُقدَّسء وهكذا يستمر اشتغال 
ا مجاز ليكون له الحضور في الغياب/و/الغياب في الحضور, وتضمن سلطة المجاز على المعنى 
الكامن في النضٌء وعلى المعنى في كشف ظلال المعنى وتشظياته. وتلاشيه. وانسحاقه 
واضمارياته» فا مجاز بتكوينه يرفض الثّبات على تشكل واحد. ويشتغل على وفق حركيّة المعنى 
في النض فكتاب (تحولات المجاز في الفكر العربي المعاصر "بحت في بلاغة الفجوات 
والامتلاءات")» يحاول تقديم فهماً جديداً للمجاز عند المفكرين العرب ممن تركوا بصمة 
واضحةً في التجديد الفكري وا معرفي سواء كان قاصداً البحث عن المجاز أم لا أو جاءت إشارة 
منه هنا وهناكء وضمن امتداده المعرفي حتّى بمارس لحظة الكشف عن 
ا مخفي/أو/المُضمّر/أو/ا لمسكوت عنه (المعرفة خارج نضّيّة) /أو/اللامفكّر فيهه ضمن حركة 
دورانيّة بين الواقع واللاواقع (الظاهر/و/لمغيّب)» فهو مر مرحلتين: إثبات ونفيء إثبات سلطته 
ا مطلقة على المعنى في الن» ونفي تلك السّلطة بعد تهشيم المعنى في النضٌء فهو بين أفول 
المعنى وتشظيّه. وبين سلطته ا مطلقة ونفوذه في النضّ ضمن فعل (التخيل)ء ليفعل شبكته 
ضمن وظائف: (جماليّة» وفوق الجماليّة» وفكريّة, ودلاليّة» وقلبيّة» ووجدانيّة "عاطفيّة"). تهدف 
إلى إيصال المعنى على المستوى الإفرادي والتركيبي ضمن نطاق شمولي (كلي) يتقصى المعنى 
وظلاله» ويدور معه في أطره ويعمل على إشراك القارئ في استجلاب ذلك المعنى. لذلك وسم 
العنوان ب(بالتّحولات صه هده وصهى) فا مجاز حصلت فيه انتقالات أثرت على فهم النضٌ 
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والوقوف على المعنى وظلاله وما زالت هذه التحولات تدور في فلكه وتأطره. وهنا إذا ما 
حدث توقف مرحلي في حركيّة المجاز بفعل عوامل ومؤثرات (دينيّة. ومعرفيّة» وسياسيّة, 
واجتماعيّة). فسوف يكون هناك بالتأكيد لحظات من الانعزال المعنوي التي تحقق الأمن من 
الانفجارات التي قد تسحق ا معنى في النضٌ وتشتته. ويدخل النضٌ في دهاليز من القراءات 
الحرفيّة التي لا تغادر سطح النضٌ إلى أعماق روحه (محيط النض)» وهذا الانفجار يشمل 
اللغويء وغير اللُغوي فاللّغوي وإن كان القابل للمجان فإنَّ غير الُغوي يولد المجاز بآفاق 
ضخمة دون التحولات على وفق صيرورات التقدم المعرفي والسّيولة التي توافرت في النص بعد 
تحرره من شبكة القديم ودخوله في عتمة الحداثة والتشظيات والمتاهات في ما بعد الحداثة, 
لذلك يتقرّم من يكتب عن المُقدّس فهو خارج نطاق إدراكه لنورانيته» ومفارقة عللمه عام 
الأرضي المظلم أُوَلكَ والقامات العلميّة ودورها في الكشف المعرفي يبقى بحاجة دائماً إلى 
ا مراجعات الفكريّة ثانياً لأنّها بنت لنفسها صروحاً علميّة شيدتها بالكد العلمي» فهو وإن شارك 
العلماء عقولها وهي متفرعة ومختلفة المنابع ثالث والترسيخ الذي قام عليه البناء المعرفي العربي 
لحظة الثأسيس لتكوين المجاز ومحاولات فك انغلاقه والكشف عن تفريعاته رابع لذا قامت فكرة 
هذا الكتاب على الكشف عن الآليات القدهة (التّقانات اللّغويّة والثّقافية) في تناول النضٌ المُقدَّس 
في محاولة للاقتراب من الكيفيّات التي تمت بها القراءات والتكوينات التي انبثقت عنهاء ومن ثُمَّ 
الكشف عن الآليات الجديدة التي تحاول الكشف عن المعنى وظلاله الذي م تستطع تلك الآليات 
الكشف عنه ومن ثُمّ الكشف عن تقانة المجاز في الفكر العربي ا معاصر والوقوف على الديالكتيك 
الفكري عند أهم الأعلام والباحثين العرب حول الفهم المعاصر والجديد للنض المركزي الأول في 
الثقافة العربية (القرآن)» وما ينبثق عن ذلك من فهم للمجاز كلاً حسب رأيه واجتهاداتهء فنكشف 
عن تلك ا محاولات وتمثلاتها في النض اللْقدّسء وما تنتجه من كشف معرفي وما يمكن أن ينعكس 


على هذه الآراء من ردود فكريّة ومواقف مضادة. 
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الأسئلة التي يثيرها هذا المشروع هي أسئلة فكريّة تدعو إلى إعادة النظر في التراث 
ضمن مواضعات فكريّة ونقديّة تقوم على التأمل في الثراث الفكري الذي تركه العلماء 
القدماء. والانقطاع الفكري بين القديم والجديد الذي يدعو له من يحاول الانفصام عن 
الماضي» وماذا تسعى هذه المحاولات إلى إعادة قراءة المشهد قراءةً معاصرةً تبحث عن 
الحقيقة ضمن تقدم معرفي واسع» وانفتاح على نظريات اللّغة المعاصرة والمناهج التقديّة 
المعاصرة, بفعل اختلاف الايديولوجيات التي تنطلق منها تلك النّظريات والمناهج. لذلك 
الاسئلة التي يثيرها هذا المشروع كبيرة ومتنوعة تتماثل في بعض الاتجاهات وتتضاد في 
اتجاهات اخرىء وما يجمعها أنّها تسعى جميعاً لكشف المعنى وظلاله في النضٌ المركزي/ 
أو/المُقدّس (القرآن). وهذا يعني أنَّ هذا المشروع ليس في حالة إنجاز نهائي بل هو مشروع في 
حالة تثوير مستمر للمُحتقب من الأسئلةء ولصعوبة ا مشروع وتفريعاته وقع الاختيار على 
عينة من الأعلام الذين يمثلون مركز الجدل في الفكر العربي المعاصر وخصوصاً فيما طرحوا 
حول النضّ المركزي (القرآن)» لذلك فهذه القراءة ليست قراءة نهائية بل هي قراءة منفتحة 
ومُنتجة لكل جديد في مجال التفكير ا مجازي المعاصرء وهي قراءة تنقيبيّة في الفكر ا معاصر 
تعتمد على قراءات مطولة في فكر العلماءء. لمعرفة ما يدور في عقولهم. وما سطوره في 
مؤلفاتهم للكشف عن مفهوم إشكالي في الفكر العربي قدهاً وحديثاً هو ا مجازء وقد ارتكزت 
الدّراسة في الكشف عن التفكير المجازي عند المعاصرين على ثلاثة عناصر رئيسة هي: 

العنصر الأوّل: المرجعيات الثاريخيّة والاجتماعيّة التي نشأ في ظلها المجازن وتشكلت 
القراءات. 

العنصر الثَاني: دور النضٌ امقس في حركيّة البحث عن المعنى وظلاله بوساطة المجاز. 
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العنصر الثالث: دور الفكر المعاصر في الكشف عن المجاز في الداخل - نضّيء والخارج - 

نضي. 
وقد تمثلنا للعنصر الثالث الذي اشتغل على التجديد في الكشف عن هرميّة المعنى 

بوساطة التأصيل والكشف عن رؤية مفارقة للماضي تكشف عن المجاز للخروج من ربقة 

(الاصالة/ الماضي). بك ما يحمل من هموم» وتعارضات» وتناقضات» وتصارعات» إلى (ا معاصرة 
/التجديد). وبكل ما يحمل من انفتاحات معرفيّة. وتجديدات فكريّةء وتعارضات مع 
(الاصالة/ الماضي). فقد اجتمع كل هذا في جملة اتجاهات فكريّة تكشف عن حركة لا تنضب 
وعطاء غزيرء يتصالح فيها المفكرون تارة مع اللماضيء وفي تارة أخرى يثورن عليه. وهذه 

الاتجاهات التي اختيرت بعناية. لتكشف عن التفريعات الفكريّة. والتلاقحات المعرفيّة, 

للكشف عن المجاز وأثره في كشف المعنى وظلالهء وهي: 

1- الاتجاه الأدبي (الاستيطيقي/أو/الجمالي): وقد اخترنا له التاقد والشاعر والدّكتور أدونيس 
لقراءاته النّقديّة والفكريّة المتعددة والتي درات حو النضّين: (الشعري والدّيني)» فهو 
بذلك يكشف عن الفكر ال معاصر الذي يرتكز على الأدبي لقراءة المجاز قراءة معاصرة 
تجمع بين التراث والمعاصرة. 

2- الاتجاه اللُغوي: مثلنا له بالمفكر عام سبيط النيلي الذي حاول إيجاد نظريّة لغويّة قصديّة 
تخالف التظريات الاعتباطيّة التي انطلق منها علماء كبار من أمثال عبد القاهر الجرجاني 
(ت:474-471ه) الذي حافظ على قيمومة النظريّة الاعتباطيّة في قراءاته للمجاز. 

3- الاتجاه الذيني: وقد تمثلنا له بالدكتور نصر حامد أبو زيد الذي تحدى المؤسسة الدّينِيّة 
العريقة بثقلها القائم على سلطة التراث» وحاول الافلات من سلطتها وقد مارست ضده النفي 
الجسديء» والقمع المعرفء بأدواتها القدمة (السّلطة الرُوحيّة)» و (العقل الجمعي 
"الجمهور"). و (تزيف الوعي عبر سياسة ال معنى في مؤلفات القدامى). 
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4- الاتجاه الاجتماعي: الذي مثلنا له بعبد الوهاب ال مسيري الذي حاول ايجاد الفهم الجديد 
للمجاز إذ ينطلق من فهم للكائن اللُغوي في اجتماعيته وتفاعله مع النصوص بمختلف 
قائليها. 

5- الاتجاه الثاريخي: الذي مثلنا له بالدكتور مُحمَّد أركون الذي حاول قراءة الخطاب/ أو 
/النضٌ القرآني قراءة تمتد بين الراث واممعاصرة. والكشف عن فاعليّة المجاز ضمن القراءة 
الثاريخيّة للكشف عن المخبوء واللامفكر فيه. 
وهذا يعني أنَّ الجامع بين العناصر الثلاثة حركيّة المجاز وامتداداته العميقة في الحراك 

الفكري حول التأويل؛ وامتداد التأويل الأفقي والعمودي في مراتب ال معنى النضّيّ وتشكّل 

المعنى الكليّ أُوَللَ والفهم الحري حول النضٌ المركزي (القرآن)ء و (المجاز) بطاقاته وحمولته 
وانفتاحاته المعرفيّة والثقافية ثانا 

فعندما تكتب عن الفكر المعاصر تواجهنا تحديات ومنها تفاوت الرّؤية بكلَيّتها 
عندهم أُوَلاَّ واختلاف المرجعيات الثقافيّة للمفكرين ثانياً لتفرض سياسة الاختلاف على 
التكوين الفكري لكل طرح معرفيء فمن الصعوبة الجمع بين مشاريع لكبار المفكرين 
المعاصرين الذي نتفاوت طرحهم ودعواتهم للتجديد بين هدم لثوابت معرفيّة كبرى راسخة 
في العقل الجمعي الإسلامي» والتأسيس بمنطلقات جديدة لقراءة النضٌ القرآني تتعارض 
وتتضاد كلَيَاً مع النّوابت» فضلاً عن الاختلاف الايديولوجي الذي ينطلق منه كل مفكر 
باختلاف مرجعياته الثّقافية تفرض علينا الاختلاف في الفهم والرؤيةء والتفاوت في المصطلح 
الذي فرض على الكتاب تفاوتاً في تعدد المصطلحات وبحسب تسمية كلّ باحث. وطبيعة 
رذة الفعل العنيفة من المؤسسات باتجاه تلك ال محاولات التي تراوحت بين الاتهام بالرّدة 
والخروج من الإسلام مثلما فعل بالدكتور نصر حامد أبو زيدء وبين الانذار وإعلان حالة 
التّفور العام باتجاه اطروحات الدّكتور مُحمّد أركون التي جعلته متهماً بالاستشراق وهو في 
الواقع يتخذ مساراً خارج نطاق الاستشراق إن لم يكن يقدح بفهم المستشرقين للقرآن» بل 
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يرد على هؤلاء الذين بحسب تعبيره "لا تعرف حثَّى اسمائهم في بلدانهم ونجدهم يأخذون 
مساحة واسعة في الفكر العربي فقط". واحتضان اطروحات تتفق مع الثوابت مع الانفتاح 
الجزئي مثل اطروحات الدكتور عبد الوهاب المسيريء واهمال اطروحات أخرى وتغيبها عن 
ساحة المعرفة مثل اطروحات عام سبيط الثيلي. وعلى هذا فإِنَّ الصعوبات الكبرى التي 
واجهت الباحثين في التجديد الفكري المعاصر هي كيفية التخلص من القيود التي فرضها 
العقل الدّوغمائي على جميع المقاربات التي حصلت في الفكر النقدي والبلاغي على السّواء 
فالبلاغة وصلت إلى مرحلة توقف فيها البحث عن الطاقات المجازيّة المتوهجة والمشعة من 
الكلمات والتراكيب بعد التقنين للمفهوم مما يعني انتهاء البحث عن المجاز حتى مرحلة 
التقعيد النّهائي للمصطلح في كتابات الخطيب القزويني (ت:739ه) سواء في (التلخيص) أو 
في (الإيضاح). فالمصادر القدمة صارت هي الأساس الذي انطلق منه المُقسرون في فهم النضٌّ 
القرآني والتي عول عليها كثيراً في فهم المعنى وظلال المعنى فيه وغيره من النُصوص فيما بعد. 
ولا يزال ذلك الفكر المؤسس يؤثر تأثيراً كبيراً على معظم الدّراسات. ف( الواقع أنَّ العقل 
الدوغمائي اغلق ما كان مفتوحاً ومنفتحاً وحوّل ما كان يمكن التفكير فيه إلى ما لا يكن التفكير 
فيه» ونتج عن ذلك تغلب مام يُفكّر فيه اثناء قرون طويلة على ما يجب التفكير والإبداع 
فيه))» وبذلك يتشكل الهدف الرّئيس من الدّراسة في (إقامة استراتيجية معرفية جديدة 
للمجازء لا تنتهك المجاز في الفكر العربي القديم» بل تنطلق منه للكشف عن اللامفكّر فيه من 
أجل ولوج البلاغة عام الفكر المعاصر الذي يجمع بين الثّراث العربي والفكر الغربي. ومن أجل 
اختراق المنظومة الاقصائيّة والكلاسيكيّة وا معياريّة. والتشييد لصرح مفارق لاحتكار المعارف عند 
شيوخ العلم» والانطلاق من العقل الإبداعي الفردي في مواجهة العقل الجمعي العربيء واحداث 
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الفجوات فيه (الفراغات) حتى تحصل (الامتلاءات)» ضمن عملية التدشين لمعارف ومقاربات 
جديدة ومعاصرة م تالفها البلاغة القدهة). 

عندما انخرطت في هذا العمل علمت بحجم الصّعوبات التي سوف تواجهني» ولكن 
راهنت على نجاحي ولعي افتح كوة للباحثين في البلاغة ا معاصرة ينطلقون منها لإقامة 
التداخل بين هذه الاتجاهات والبلاغة الثرائيّة حتّى نتجاوز بحسب عبد الله العروي 
(التَأخْر الثّقافي) الذي تعيشه العلوم الانسانيّة على الأقل البلاغة العربيّة. فكانت خطة 
الكتاب تقوم على تمهيد (المجاز وجدليّة المعنى) حاول الكشف عن بلاغة الفجوات 
والامتلاءات وما يحيط بها من تفريعات» ثُمّ بعد ذلك انقسم الكتاب على قسمين: القسم 
الأؤل (ظلال ال معنى بين صراع ذاكرة الخطاب وذاكرة القارئ) الذي مهد فيه لما سوف يتم 
الكلام عنه في فصلي هذا القسم: الفصل الأول: (جدليّة الحقيقة والمجاز "التشكل المعرفي 
والتباين الفكري"). الذي تم التقصي فيه عن مفهومي: (الحقيقة واممجاز)» والتشكل المعرفي 
لهماء مع الكشف عن الثباين الفكري عند القدماء والمعاصرين وبصورة إجماليّة. والفصل 
الثاني: (الكيفيات التي تشكّلت بها القراءات للنض الدّيني). فقد دار حول القراءات 
وكيفياتها في الكشف عن المعنى وظلالهء والسّلطات التي تتحكم فيهاء ثُمّ القسم الثاني من 
الكتاب: (المجاز في الفكر العربي المعاصر "قراءة في محاولات التجديد"). الذي مهد للولوج إلى 
عوام المفكرين ال معاصرين وعقولهم بمعرفة ما يفكرون به» وما هي مشاريعهم عن المجاز 
لتثوير المعنى وظلاله في النضٌ الْقدَّسء وما أسباب اختيارهم للنضٌ الدّيني لغرض القراءة 
والكشف عن اللامفكّر فيه» وانقسم على خمسة فصول هي: الأؤل: (هوية المجاز عند 
أدونيس "مقاربة في التحولات المعرفيّة"). اشتغل على التفكير البلاغي عند أدونيس وخصوصاً 
بموضوعة ال مجازء والثَّاني : (نفي المجاز والفهم الجديد لعام المعنى في النضٌ المُقدّس عند عام 
سبيط الثيلي)» الذي اشتغلت فيه على كشف الفهم العام والخاص لنفي الممجازء ودور 
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الثفي في الوصول لكل مظاهر المقصديّة للمعنى في النص القرآنيء والثّالث: (كونيّة المجاز 
واتساع مرموزاته وتعدد شفراته عند الدكتور نصر حامد أبو زيد)» فقد تم التتقصيّ فيه لكل 
القراءات التي سعى من أجلها أبو زيد لتجديد الفهم للنضٌ المقدَّسء ومحاول تجاوز العقل 
المؤسس لعقل نقدي لكل ما هو راسخ في العقل الجمعي العربيء والرّابع: (المجاز بين 
التصالب والسيولة عند الدكتور عبد الوهاب المسيري "مقاربة في المفهوم والتطبيق"). فقد 
حاول عبد الوهاب ا مسيري الجمع بين الاجتماعي والمجاز على وفق فهم يتجاوز الجزئيات 
للكونيء والخامس: (ظلال المعنى بين الفهمين: الحقيقي والمجازي عند الدكتور مُحمَّد أركون)» 
الذي حاول الاشتغال على الفهم التّاريخي مما مرت به المجتمعات الدّينية عبر مراحل الثلقي 
والتأويل وتطميس المعنى ومحاولته تثوير كل اللامفگر فيه» والفصل السّادس: (الاستلاب 
الفكري والارتداد المعرفي "مقارنة ومقاربة المجاز في الفكر العربي المعاصر"). الذي حاولنا فيه 
إقامة دراسة موازنة بين كل الأطروحات المعرفيّة السّابقة بوساطة الاستلاب, ثُمَّ معرفة أثر 
الارتداد المعرفي على المجازء مع آفاق للمدار ا معرفي تعقب كل فصل تكشف عن الذي تم 
مناقشته ومناقلته» بالاعتماد على مصادر لهؤلاء المفكرين» ومصادر بلاغية قدمة ومعاصرة 
فضلاً عن المصادر الذّينيّة التي تساعد في فهم ما انتجته عقول هؤلاء المفكرين» فكان هذا 
الكتابُ فاتحة في البلاغة العربيّة التي اختصت بجيل محدد من البلاغيين لتتجاوز التخصصء فكان 
عبور التخصصٌ رافداً مهماً لرفد البلاغة بمعارف تفتح ابواباً للمعاورة بين المعارف وكشف 
تنميطات معاصرة للمعنىء والإشارة للجهود المبذولة خارج التخصص, لتحقيق قراءات بلاغيّة 
مهمة ترفد البلاغة دانماً بالانفتاحات المعرفيّة الكبرى. 
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فاعليّة ا مجاز وجدليّة ا معنى 
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التمهيد 
فاعليّة المجاز وجدليّة ا معنى 


بلاغة الفجوات والامتلاءات 
نحاول ضمن هذا ا مفهوم (بلاغة الفجوات والامتلاءات) تقصي دهاليز وانفاق البلاغة 
الكلاسيكيّة ومعرفة (الفجوات) التي تركها القدماء و(الامتلاءات) التي احدثها المعاصرون في 
الاشتغال الفكري على المفاهيم وا مصطلحات ذاتها التي اوجدها الحراك الفكري العربي في 
القرنيين الأول والثاني الهجريين» وما انبثق عنهما من تجذير بلفاهيم رسخت في العقل 
الجمعي العربي الإسلامي» يتضمن الكشف عن مراجعة شاملة وموجزة لما يمكن أن يعد 
مكاشفة معرفيّة بين القديم/و/ا معاصرء بهدف الكشف عن الانتقالات التي احدثها المفكرون 
في مفاهيم البلاغة وما شكلته من تجاوز للماضيء. والكشف عن احتمالات ومداخل معرفيّة 
أخرى للمجاز تعطي احتمالات متعددة لحمولات وتحولات المعنى والتي سجلت فيها 
(أربعين) علاقة تكشف عن فروق وأنساق في تشكلات المعنى وفق نظرة البلاغيين» ويمكن 
الكشف عن بلاغة (الفجوات) التي أسست لدراسة المجاز والتي إنمازت ما يأق: 
1- إقامة ا مفاهيم البلاغيّة وخصوصاً المجاز على أسس معياريّة مقننةء ولا هكن الخروج عن 
القانون الذي فرضته المؤسسة البلاغيّة. 
2- الاعتماد على (العقل الجمعي) في فرض القاعدة على القارئ والمبدع: دون الخروج عليه 
في تكوينها. 
3- قيامها على تقسيمات ثابتة لا هكن الفكاك أو الخلاص من النّوعين:(اللّغويّ والعقليّ). ولا 
العلاقات (على احتمالاتها المقننة). 
4- لا ينفتح على التطور في تكوين النصوص المعاصرة واجناسها الجديدة مثل: (قصيدة 
النّثز/و/قصيدة الومضة /و /النص التفاعلي الرّقمي). 
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5- يُعطي نظرة مبسترة ومختصرة لا تتجاوز اللّفظ المفرد أو التركيب» دون المرور بالن 
بصورة كلَّيّة والكشف عن تجليات المعنى الشّمولي /أو/الكأي. 

6- م تستطع وقف التلاعب الايديولوجي والفكري لحساب السّلطة السياسيّة أو المؤسسات 
العقديّة, لإيقاف المعنى في النض المُقدَّس واحتكاره وترسيخه. 

7- القوى امركزيّة فاعل رئيس في توظيف المجاز من خلال الإفادة المرحليّة المؤقتة مثل 
الفرق الدّينية ومنها:(المعتزلة: والمتصوفة....). 

8- تكثف البحث عن المجاز نتيجة الحراك الفكري حول النضٌ المُقدَّس للكشف عن المعنى 
فيه» بعد نشوء المذاهب والفرق الدَينيّة التي تحاول الاقصاء الفكري والعقدي للآخر. 

9- تحؤل هذا الحراك إلى حراك معرفي جماعي استقر بشكل واضح مع شراح التلخيص 
للقزويني (ت:739ه»). ليتحول إلى مؤسسة معرفيّة راسخة الجذور تمثل الحراك الفكري 
على مدى (خمسة قرون) مضت من الإشتغالات الفكريّة. والتقعيد المصطلحيء» والترسيخ 
التطبيقي بوساطة النض الْقدَّس. 

0- المغذي الرّئيس لهذا الحراك الفكري المرجعيات الثقافيّة العربيّة من:(شعر قديم» ونضٌ 
مُقدََّسء ونثر عربي). 

1- يكشف المجاز ضمن هذا الفهم عن الثّابت والقار من المعنى في النضٌ الُقدَسء من أجل 
ترسيخ معنى أحادي للآيات يتوارثه الفكر العربي بتعدد الأجيال المعرفية. 

2- الثيارات الإسلاميّة هي المهيمنة على النشأة والتطور والاستقرار والتي تميل إلى الافراد في 
كل شيء» وحصر المتعدد في الأحاديّة الذّينيةء والسياسيّة والعقديّة. والسَلطويّة بكلّ 

3- يكشف عن نظام فكري واحد سيطر على البحث البلاغي طلية قرون التأسيس وترسيخ 
الأصول. 
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4- كانت الهيمنة على الفكر العربي الإسلامي مفروضة على الواقع الفكريء فلم تتعرض 
المؤسسات الفكريّة إلى النُقد والتفكيك الدّاخلي. 

5- لم يحدث المجاز الانقلاب في الكشف عن المعنى» بل سار مع المفاهيم الأخرى في الترسيخ 
للثبات. 

6- ينطلق الحفر المعرفي من الخارج- نمّيّ إلى الدّاخل- نضَيّء أي من المعياريّة والقوننة التي 
فرضتها المؤسسات في قراءة النضٌ المقدّسء لتكون القراءة من الخارج- نمّيّ إلى الدّاخل- 

7- هذا النّوع من المجاز إيحائي سلبي في الكشف عن المعنى في النضٌ المُقدّسء فهو يقف 
عند التأويل الأحادي القيمة المعرفيّةء ويتوقف عند عدد محدود من العلاقات الضابطة 
في تشخيص المجاز. 

8- هذا النّوع من المجاز يخفي بين طياته وتحت عباءة الكلمات والتراكيب أدلجة اخفتها 
تلك اللّعبة التي قيدت الفكر بقيود لغويّة بالرّجوع إلى المعجم معرفة المعنى لتلك 
الألفاظ دون المرور بفكرة أنَّ النضّ فيه كلية تنسجم وتدعم المعنى الجزثئي في نطاق 
السُور والقرآن بصورة كلَيّة. 

9- تعود قوّة هذا المجاز إلى أنه يضرب بجذوره في العمق التأريخي للفكر العربي الإسلامي 
الذي أسس ف ضوئه مؤسسات ضخمة من التفاسير القرآنيّة. والشّروح للخطاب الثبويء 
وشروح الدّواوين الشعريّة. 

0- اخفاء نواياه ومقاصده في ترسيخ الفئويء والعقدي» والسّلطوي (الأرضي بشكل عام) 
تحت غطاء كثيف يشتت الفهم والانسجام ويرسخ ال معنى التجزيئي. 
أما بلاغة (الامتلاءات) فقد إنمازت سابقتها عند دراساتها للمجاز ها يأن: 

1- الخروج على النّسق السّائد وذلك بجعل المفاهيم البلاغيّة وخصوصاً المجاز ضمن معياريّة 
ملزمة للباحثين ضمن رقعة العقل الجمعي العربي» وجعل الفكر الحر هو الذافع لهذا 
البحث. 
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2- الاعتماد على العقل الفردي للكشف عن المفهوم وملاحقته. والكشف عن ابعاد جديدة له 
دون الزام القارئ أو المبدع بشروط الكشف الفردي. 

3- لا يفكر بالتقسيمات بقدر تفكيره في الكشف عن المعنى وتعدده في النضّء ولا هكن القول 
بنهائية البحث من ناحيّة الانباء والتشكل في النص. 

4- له القدرة على الانفتاح على التشكلات الجديدة مثل (قصيدة الثثر/و/اقصيدة 
الومضة/و/النضٌ التفاعلي الرّقمي). فهو مجاز مفتوح ومنفتح على كل جديد؛ لأنّه يرفد 
ذاته بالانفتاح على الثقافي وا معرفيء ولا يمكن تقيده بقدر تشظي المعنى هو يتشظى بين 
العقول وا معارف ولا مكن تقييده. 

5- يعطي نظرة شموليّة وكلّيّة عن المعاني المتعددة التي ينطوي عليها النض. 

6- عمل على هدم المعاني التي أسست في التصوص لحسابات ايديولوجيّة؛ لضمان ديمومة 
السياسي والعقدي على حساب المعنى المكتنز في النضٌ اللْقَدَّس. 

7- الهوامش والاطراف مثلت الفاعل الرّئيس الذي يوظف المجاز للإفادة منه والكشف عن 
ا معنى الحقيقي في النضٌ بعيداً عن الفئويّة, وا مذهبيّةء والحراك الايديولوجي المتحزب. 

8- نشا هذا البحث عن المجاز نتيجة الصّراع القائم بين القوى المركزيّة (المؤسسات الدّينية 
والسّياسيّة» والمرسخ في العقل الجمعي العربي الإسلامي). والقوى الهامشية التي تحاول 
السلطات بتنوعها تهميشها لتضغط بشكل مباشر أو غير مباشر على المؤسسات الدّينيّة 
من أجل الضغط بدروها على السّلطات السِياسيّة للقضاء على هذا الحراك الفكري 
والحفاظ على المعنى امتناقل بين الاجيال والمتوارث. 

9- هذا الحراك فردي وم يتحول إلى حراك جماعي بعد في العام العريء وبالنتيجة بقى 
حبيس التجربة الفرديّة. 
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0- المغذي الرّئيس لهذا الحراك الفكري التجارب المتناقلة من (العلوم المختلفة :اجتماعيّة, 
وسياسيّة, ودينيّة» ومنطقيّة. ونفسيّة. وتاريخيّة» وعلميّة). و (الحراك ا معرفي في الغرب في 
تجاوز المُقدَّسء والدّيالكتيك القائم حول ثبات المعنى في الحداثةء وتشظي المعنى فيما 
بعد الحداثة). 

1- يكشف عن المتعدد والاحتمالات في تشظي المعنى في النضٌ فلا ثبات ولا قار في المعنى 
وظلال ال معنى. 

2- الثيارات العلمانيّة هي التي ساهمت في نشوء الحراك المعاصر حول المجاز والتي تؤمن 
بالتعدديّة في كل شيء. وترفض الانغلاق المعرفي والسياسيء والاجتماعيء والسّلطوي. 

3- يكشف عن أنظمة فكريّة متعددة تحاول الاجتهاد. وفتح المجال لكل المحاولات 
لاستخراج معاني لم يصل إليها الفكر الاحادي (اللامفكّر فيه) ضمن تلك الحقبات الفكريّة. 

4- تعرض المجاز للنقد والتفكيك في حقبة الفكر المعاصرء وصار الولوج إلى مقارعة الفكر 
المؤسس أمراً ضرورياً في الوقت الرّاهن. 

5- احدث المجاز الانقلاب الفكري وادخل المعنى ضمن دائرة المتغيرء وبالئتيجة حرّك الثابت 
واقتلعه من جذوره. وجعل سمته (السّيولة) بعد أن هيمن (التصالب) على المجاز لقرون 
مضث. 

6- لم يعد الحفر المعرفي ينطلق من الخارج- نمّيّ إلى الذاخل- نضَيٌء أيّ من المعياريّة 
والقوننة التي فرضتها المؤسسات في قراءة النضٌ المُقدّسء بل انطلق من الدّاخل- نضْيّ إلى 
الدّاخل- نضّي. 

7- هذا النّوع من المجازي إيحائي إيجابي في الكشف عن المعاني (المخبوءة). و(اللامفگر فيها) 
ضمن حدود النص اللُقدَّسء ويتجاوز مرحلة العلاقات الضّابطة للمجاز في الفكر القديم 
أو البلاغة القدهة. 
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8- هذا النوّع من المجاز يكشف عن حجم الإدلجة التي مورست على النصوص واختفيت 
بين الكلمات والثراكيب» فهي تبدو لأوّل وهلة مقبولة ولكنها تخفي في طياتها لعبة 
الهيمنة والسّيطرة على العقول. 

9- يعود ضعف هذا النوع من ال مجاز بمقارعته الفكر القديم الضَارب بجذوره في اطناب 
المؤلفات الضخمة من التفاسير. والشّروح للحديث التبويء وشروح الدّواوين الشعريّة, 
والعقول الحاميّة لسّلطة هذه المؤسسات العقيمة. فضلاً عن حداثة التأسيس» وقلة 
الدّعم له لخروجه من عباءة المؤسسات القدهة. 

0- كشف عن النّوايا التي من أجلها حدث الحراك ال معرفيء وهو أنَّ الكشف ال معرفي يجب أن 
يطال جميع التصوص وفي مُقدّمتها النض المركزي المُقدَّسء والتصوص الثّانوية (الخطاب 
الثبوي. وخطاب الأتئمة. وخطاب الصحابة والتابعين). 
وعندما نراقب هذه المكاشفات بين البلاغتين ندرك حجم (الفجوات/أو الفراغات) التي 

خلفتها البلاغة القدهة» وحجم (الامتلاءات) التي عملت البلاغة المعاصرة على اشباعها بحثاً 

وتأويلاً وكشفاً مفهومياً وعلى ضوء هذه التمييزات والتحديدات هكن معرفة نوعية الفكر أو 
العقل الذي هيمن على البحث البلاغي القديم» والفكر والعقل الذي يحفر في تلك التكتلات 
الجبليّة/أو/الجليديّة معول صغير لنحت افكاره الجديدة /أو/ ترسيخ أفكاره /أو/ الخروج من 
نسق قوّة فرض الفكرة إلى نسق القؤة ال مفكرة» وعلى هذا ف(( ليس قدورنا أن نتصور عامماً 
لا توجد فيه أنساق تقوم بعمليات إنتاج امعنى))» وهنا يتفاوت الكشف الثّاريخي للمعنى 
في كل مرحلة /و/حقبة. ذلك (( أنَّ كل فترة تاريخيّة تكوّن نسقاً بنائيَاً تكوّن كلاً يكون 
لأجزائها معنى))”. بطريقة أخرى أنَّ المعنى لا ثبات له إذ تتحكم فيه عوامل عديدة تتفاوت 
بتفاوت التقدم ا معرفي. 


(1) مدخل الى نظريّة الأنساق: 288 . 
(2) دلتاي وفلسفة الحياة: 68 . 
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ال مجاز والذاكرة الثٌقافيّة 

يمثل المجاز أحد تمفصلات التأويل الرّئيسة للنصٌ اللُقدَّس وامُدنّس على السّواءء فالتأويل 
يمثل (( حاسة شديدة الدّقة والفاعليّةء لتلمس الاغوار التّحتية لطبقات النضٌء والتي تتسرب 
بعيداً عن السّطح في تلافيف رحم النضٌ))""”» ولا يمكن الكشف عنه إلا بأحد الطريقين: الأوّل: 
في الاعتماد على اللّغة من حيث هي كلمات وجمل وقواعد» وعلى قدرة النضٌ على الانفتاح 
ما كن للكمات أو الجمل أن تخلقه من توهج ينفتح على ظلال المعنىء والثاني: تدخل فيه 
الذاكرة الثقافيّة المُخمة المليئة با متعارضات الفكريّة حول فهم النص القرآني (المُقدّس) 
والنضٌ العادي (اللُدنس) حتّى الوقت الحاض. لأنَّ (( قراءة التراث وتأويله في ضوء مشكلات 
الواقع الرّاهن وهمومه تمثل إحدى الهموم الفلسفيّة في الفكر الإنساني المعاصرء وقد اقترنت 
في نشأتها بالبحث في مشكلة تأويل الكتب الدينية الُقدّسة اليُهوديّة والمسيحيّة تحت اسم 
"الهرمنيوطيقا" 15)ناءعمءدم7))116, وهذا يعني أنَّ سبب هذا التصارع على المعنى ناتج في 
الفكر العربي الإسلامي من حركيّة الفرق الإسلاميّة التي تحاول حيازة ال معنى لصالحها في سبيل 
اثبات صوابيّة الرّيء ودقة الفهم للمعنى المتمركز في النضٌ المركزي/الأول (القرآن). ف(( قد 
نشأة ال مشكلة, مشكلة قراءة وتأويل التصوص الدّينيّة» في تراثنا العربي الإسلامي» في سياق نشأة 
الفرق السياسيّة - الدينيّة فيما عرف بحقبة "الفتنة" في التاريخ المبكر للدّولة العربية 
الإسلاميّة))”» فالنشأة كانت قائمة على حركيّة العقل المؤمس في حقبة التصارع الفكري في 
القرنين الأول والثَّاني الهجريينء الذي انتقل فيما بعد للتصارع السّياسي عند قيام الفرق 
الإسلاميّةء الذي شكل بعد ذلك حقبة التصارع الاجتماعي» وما نتج عن ذلك من هدر للمعنى 
(تدمير المعنى) بدلاً من (نشأة المعنى وترسيخه)» وتحييد أفق الكشف ال معرفيء وتشويه الإسلام 


(1) نظريّات القراءة في النقد المعاصر:247. 
(2) الخطاب والتأويل:173. 
(3) ا مصدر نفسه:173. 
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وسفك الذّم» وفتوى التكفير» أسهمت بشكل رئيس في التأسيس للتعابير المجازيّة المنغلقة 
والمُنفتحة والمتوافقة مع فكر ضد فكر آخر الذي ينطلق في الأساس من الفهم ذلك (( أنَّ 
الفهم هو إعادة اكتشاف للأنا والآخر))'". ضمن هذا الإطار تجري معرفة كيفيّة اجراء الفهم 
عند الآخر للمجاز بعد إعادة القراءة ولكن بطرق مغايرة ومختلفة عن القراءات القدممة, 
دون اغفال (( أنَّ الحياة والتاريخ لهما معنى مثلما لحروف كلمة ما معنى بالضبط))”». فما 
تحمله الذاكرة له انعكاساته الكبرى على مسرح الكلمات وطريقة التأويل للكشف عن 
المضمّر فيه. 
ا مجاز بين سلطتي: الدّيني والسَياسي 
(أو المجاز وصراع السَّلطة) 

لم يكن التاريخ الإسلامي تاريخاً قائماً على التشابه في الفهم انتج للنض المركزيء بل كان 
الاختلاف هو المهيمن على هذا الفكرء و(( لاشك أنَّ التاريخ الإسلامي يكشف في بواكيره الأؤلى 
عن وجود حالة من التوتر والاحتقان الاجتماعي والسياسي بين المسلمين وصلت إلى مستوى 
الحروب الدّمويّة. فيما عرفت بالفتنة التي قتل فيها ثلاثة من الخلفاء الراشدين هم على الثوالي: 
عمر بن الخطاب» وعثمان بن عفانء وعلي بن أبي طالب» والتحليل الاجتماعي السياسي يبين أنَّ 
الضراع الذي عبر عن نفسه في صياغات دينيّة كان صراعاً بين قوى اجتماعيّة وفئات متنافسة 
على السّلطة والثورة معاً))”. وعلى ضوء هذا الاختلاف الذي تتفاوت الايديولوجيات في تفكيكه 
وبيان أسبابه» لا هكن لفرقة أن تقر بعجزها أمام الفرق الأخرى» ف( ما كان للمعارضة أن 
تستسلم لهذا التوظيف السّياسي للعقائد. التي يمكن أن تجد لها سنداً في التصوص الدّينيّة 


(1) مقدمة في الهرمنيوطيقيًا: 134. 
(2) الحقيقة والمنهج: 326 . 
(3) اليسار الإسلامي إطلالة عامة:11. 
40 


المنزوعة عن سياقها بالضّرورة لتثبيت هذه العقائد))'"» والمجاز بناءً على المتقدم كان واقعاً 

تحت سلطتي: (الذّيني) ف بداية الظهور (التأسيس)» ثُمّ انتقل إلى (السّياسي) فيما بعد ذلك 

وتداخل الدّيني مع السّياسي في مراحل لاحقة من التكوين والتّشأة» ولا نحتاج الى ذكر الحراك 
الفكريء والتاريخيء والسياسي» ولكن نحاول تأطير هذا الحراك بالمؤثرات التي تجمع كل 

الحراك في تلك القرون التاريخيّة: 

1- تأثير الدّيني: م يكن التأثير الذيني بمعزل عن المجتمع والحراك القائم فيه سواء حول 
(المعنى) الكامن في النضٌ المركزي (القرآن) أو صوابيّة فرقة دينيّة وتكفير أخرى. فقد 
تطور الحراك من ال معرفي إلى الثوريء فانتقل الضراع من الثقافي إلى الضراع العسكري بين 
الفرق والحركات كل تحاول اثبات صوابيّة توجهاته وصحة آرائهاء ولعل الضّراع القائم بين 
أركان الدولة بعد النّبي واضحاً ودليلاً بيناً على ما نذهب إليه »وهو عميق ومتفرع وليس 
من اختصاص هذا الكتاب الولوج إليه. 

2- تأثير السياسي: حاول السّياسي منذ قيام الخلافة بعد النَبي على الحوز المعرفيء والتقدم 
العلمي» وتفسير وتأويل النص المركزي (القرآن) ا ينسجم ومصالحه السياسية في سبيل 
تثبي أركان الخلافة. وقمع المعارضات الفكريّة. وتهذيب المجتمع للخضوع لهذه السّلطة 
أو تلك وكل ذلك تم بصناعة رجال الدّين القابعين في تبعيّة السّلطة والمطبلين لها. 

3- تداخل التأثيرين: يجتمع الدّيني مع السّياسي لتحقيق المنفعة» الدّيني للغلبة على 
الفرق الاخرى وتشكيل "تمثلات السّلطة"” والاخر في سبيل تثبيت أركان دولته. 
وقمع المعارضة وهذه التّداخلات حدثت ف نهاية الخلافة الإسلامية وبداية قيام 
الدولة الأمويّة وخصوصاً في الضراعات حول احقية معاويّة بالخلافة. وتحريك 
الاس على الخليفة الشّرعي الإمام علي بن أبي طالب (عليه السّلام)» فاحتاج 


(1) اليسار الإسلامي إطلالة عامة:12. 
41 


معاوية إلى التأويل في سبيل اخضاع الرّأي العام لهذه الدّولة النّاشئة في داخل دولة الخلافة 
المركزية (الإسلاميّة) والمتمردة على الدّولة المركزيّة. وابسط دليل على ذلك ما شهده 
القرن الرابع الهجري من مجريات قويّة في الأحداث لصالح فرقة على حساب أخرىء و (( 
لعل القرن الرابع الهجري الذي شهد نمو الفكر الشيعي على مستوى الصياغة الفلسفيّة 
واللاهوتيّة. هو نفسه القرن الذي شهد قمة العداء بين الدّولة السّنيّة ممثلة في دولة 
الخلافة العباسيّة وبين الدّولة الشيعيّة التي امتد سلطانها حتّى القاهرة)) > وهو نفسه 
القرن الذي يقوم دليلاً على أنَّ الضراع كان متداخلاً فيه الدّيني والسّياسي. ويقوم دليلاً 
على ذلك انتقال الدولة العباسيّة من مذهب إلى اخر بناءً على مقتضيات اللمصلحة 
السّياسية و (( هو القرن الذي شهد الانتصار السياسي ممثلاً في تأيبد الدولة بدءاً من 
عصر المتوكل للفكر الفقهي السّني المحافظء بعد أن كان في عصر ال مأمون وال معتصم 
تتبنى الفكر الإعتزالي وتعادي الموقف الفقهي السّني))”. وهذا يقودنا إلى القول بأنّ 
الضّراع هو صراع سياسي يهدف بالدّرجة الأساس السّيطرة على السّلطةء إذ (( إن الضراع 
هو صراع على السّلطة السياسية))'”» وبالئتيجة يمكن تلخيص صراع المجاز بأنّه (صراع 
السطلة قبل أن يكون صراع الثّقافيء والفكريء وا معرفي)» وعلى هذا يبقى المجاز في حالة 
من التأويل ا مستمر التي لا تعرف الانقطاع ولا الثبات بل تدور في فلك المصالح والمنافع 


التي تثبت جذور وتهدم أركان أخرى. 


(1) الخطاب والتأويل:175. 
(2) ا مصدر نفسه:175. 
(3) ا مصدر نفسه:199. 
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الحفر ا معرفي في عوام المجاز 

يمثل الحفر المعرفي في القديم والتجسير بينه وبين المعاصر بوابة الولوج للفكر ال معاصرء 
فلا هكن التأسيس للجدل الفكري المعاصر دون معرفة النشأة والعنف الذي كان مع تلك 
النّشأة. ولابد من القراءة العلميّة للكشف عن (مناطق العنف) التي تحاول الكشف عن 
ا معرفة التي قادت كلا التفكرين مما توصلا إليه من نتائج» وهنا لابد من التأسيس للقراءات 
الثقديّةء والقراءات البلاغيّة المؤسسة للمجازء ومن ثم توجيه النقد المعرفي لكليهما بغية 
الكشف عن الهدف من هذه المقاربة المهم في تلك الراسات المتعددة فهم النص المركزي 
(القرآن)» وهذا يعطي انطباعاً ب( أنَّ القراءات المتعددة للنضٌ القرآني في تاريخ الفكر 
الإبسلامي تختلف حول موضوعة "المجاز" في القرآن من جهة. وتختلف حول موضعة 
"الغامض" و "الواضح"... وخلافهم حول المجاز معروفء لدرجة أنَّ هناك من ينكرون وجود 
المجاز لا في القرآن فحسب بل في اللّغة أيضاًء وهذا الاختلاف حول المجاز فرع لاختلافهم حول 
قادة التأويل))» وهذا يكشف عن أن أهم عوامل الحفر المعرفي للمجاز (التأويل) واختلافهم 
في درجة التأويل من حيث الانفتاح والانغلاق» والاتساع والضيق. 

ال ممجاز بين قراءتين 

لابد من الإشارة إلى أنَّ المجاز كان الفاعل في التأسيس والتكوين له هو البحث التقدي 
ومحاولة تأصيل مراحل الإبداع وتقاناته في الإبداع الشعري العري» ومن ثُمَّ دخل البحث 
البلاغي بالاعتماد على تلك البدايات ثُمّ اضافة له البلاغة ما يخدم أهدافها ويكشف عن 
أنساقهاء وهذه القراءات هي: 

1- المجاز والقراءات التقديّة 

لقد تم التوصل إلى التحديد الدّقيق لمفهوم المجاز من خلال الحركة الشَّموليّة التي بدأ 

بها النّقد ثُمّ اهتدت بنورها البلاغة العربيّة التي ارتكزت على الفحص الدّقيق للتصوص 


(1) الخطاب والتأويل:119. 
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وتحديد الحدّ المائز للمجاز فيما يدخل في دائرته وما يخرج منه. والقراءات النقدية أحد 
تمفصلات القراءة التي تهدف للكشف عن المعنى وظلال المعنى لذلك تحولت القراءة إلى (( 
اشبه ما تكون بقراءة الفلاسفة للوجود, إِلّها فعل خلاق يقرب الرّمز من الرّمز »ويضم العلامة 
إلى العلامة. وسيرٌ في دروب ملتوية جداً من الذلالات» نصادفها حيناً ونتوهمها حيناً فنختلاقها 
اختلاقاً إن القارئ وهو يقرأء يخترع ويتجاوز ذاته نفسها مثلما يتجاوز المكتوب أمامه. إِنَّنا في 
القراءة نصب ذاتنا على الأثرء وأنَّ الأثر يصب علينا ذواتاً كثيرة فيرد الينا كل شيء فيما يشبه 
الحدس والفهم))'”. وعن والجمالي في النضٌ الأدبي دون الابتعاد عن النضّ المركزي/أو/المُقدّس, 
وهي قراءات بدأت مع بدايات النقد العربي الأوّلى وتزامنت مع قواعد معرفيّة التأليف التقدي 
عند العرب» واستمرت مع التفجير والتشظي في كل شيء لتتحول بعد ذلك إلى كون (( من 
الرّؤىء الضبابية والتجارب ال متداخلة» ومضماراً مركزاً من المعارف المتنوعة المنصهرة في بؤرة 
الدّلالة المتلبسة الهاربة المتشكلة عبر كل قراءة جديدة ))» وبذلك ينظرون للمجاز بوصفه 
أحد أركان (الخيال والتّخيل). إذ (( يندر أن تكون الصّورة الوصفية "غير المجازيّة" صورة 
شعريّة إلا عندما تكون هذه الصّورة مشحونة بعاطفة))”» ولا هكن تحقيق ذلك إِلاّ عن طريق 
الخيالء فهم يرون بأنَّ نفوذ الشّاعر أو الثاثر يقع في دائرة الخيالء ف( الطريقة الشّعريّة 
الأدبيّة والتي يقع اغلب الشعراء في دائرتهاء تنتمي إلى لغة البلاغة والخيال والأدب))”, 
وهذا يعني بأنَّ النّقد يبحث في كيفية تحقق الجماليء لأنّه يعتقد ب( أنَّ الشّعر شفرة لا 
يفهمها القارئ ولا الشاعر))”» والشّعر هو حقل اشتغال يقوم على الكشف عن مالا يرى 


(1) في مناهج الدّراسة الأدبيّة:70. 
(2) الغموض في الشعر العربي الحديث:334. 
(3) العقل الشعري:133/1. 
(4) ا مصدر نفسه:386/2. 
(5) المصدر نفسه:53/1. 
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والكشف عن عوام مترابطة ليجمعها في صورة, ذلك (( أنَّ النضُ مكبوت بفعل هذا التصادم 
الذي هثل قوتا النفي والإثبات» اليقين السَلب))'"» بطبيعة الحال النّفي لمعنى وإثبات معنى 
آخرء واليقين بقوّة المعنى والسَلب لمعنى آخرء ولا يمكن لذلك أن يتحقق إلا بتظافر عمليات 
بناء وتشكّل النضٌ أحدها المجاز. 
2- المجاز والقراءات البلاغيّة 

القراءات البلاغيّة اتكأت على القراءات الثقديّة في بحث المجاز. ضمن قواعد أسست 
للخيالي وجعلته في منطقة للكشف عن طرق تشكل الخيال وتفريعاته في الأفظ 
والتركيب (المجاز اللّغوي والعقلي)ء فا مجاز عامل في الخلق ال معنوي ولا يكمن تجاهل 
دوره» ذلك (( أنَّ المجاز هو أسلوب خاص في الإدراك» وتشكيل المعنى نفسه. وإِنَّ المجاز 
هو الذي يخلق المعنى من عدم بعد أن لم يكن موجوداً من قبل))”» ويقوم نتيجة 
مباشرة لعمليّة (الاستبدال اللفظي)» فهو عامل مستمر في احداث الانتقالات بين الدّال 
والمدلولء ذلك ((أنَّ العلاقة بين الدّليل والمدلول علاقة "هشة" إذ يمكن استبدال الذليل أو 
المدلول بآخرء فليس هناك أيّ تلازم بين هذين الكيانينء إن هناك تدخلاً مستمراً في اللّغة 
بالتغيير هو المجاز))””. وهذا الأسلوب تبلور على يد ابي عبيدة (ت:210ه) ف( أما 
المجاز- كمصطلح بلاغي- فإِلّه لم يأخذ طريقه في الشيوع إلا على يدي أبي عبيدة في كتابه 
"مجاز القرآن"))» مع البدايات الأؤّلى للنشأة ظهر الضراع على المعنى» وعلى ضوء ذلك 
الح المتكلمون (( على المجازء بسبب مجموعة المشاكل الأسلوبيّة التي آثارتها نصوص 
القرآن والحديثء من الناحية الدينية الخالصةء بكلّ ما يتصل بهذه الناحية من قضايا 


(1) العقل الشعري:78/1. 
(2) الصّورة الفنيّة في التراث النقدي والبلاغي:168. 
(3) الصُورة الشّعريّة في الخطاب البلاغي والتّقدي:108. 
(4) الصورة الفنية في التراث التقدي والبلاغي:150. 
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اعتقاديّة. حاول المتكلمون إقرارها أو توضيحها على المستوى الثّقافي العام)) "> وبعدهم جاء 
(المعتزلة) الذين وظفوا المجاز توظيفاً ايديولوجياً ف (( قد ساهم توسعهم في استغلال 
التفسير المجازي في بلورة مفهوم "المجاز" نفسه وتحديد دلالاته تحديداً لم يكن موجوداً عند 
غيرهم))”, وقبال ذلك كانت هناك طوائف تمارس الرّفض, فقد (( رفض المجاز الظاهريّة في 
القرن الثّالث وكان على رأسهم داود بن علي الاصبهاني "ت:270ه")) > وفي ضوء هذا 
الضراع كان لابد من استقرار المجاز تداوليّاً من أجل ترسيخ قواعد معياريّة تؤسس لفكر 
بلاغي سوف يكون له الرّجحان في عقول المتلقين فيما بعد بوصف (( المجاز ظاهرة حتميّة 
ترافق عمليّة التُطور اللّغوي وهي الأساس الذي يشيد عليه معمار الأعمال الإبداعيّة))”, 
الأدبيّة بأجناسها المتفاوتة »وهذا يعني وجود اتفاق بين البلاغيين على أنَّ شروط المجاز هي 
(الوضع والاستعمالء والعلاقةء والقرينة)”. وهذه الشّروط استمرت قائمة حتّى الوقت 
الحاضر من أجل الحفاظ على سلطة ا معنى في النضٌ الدّيني. 
نقد الماضي/أو/نقد التراث 
لقد كان هم الدّراسات التقدية والبلاغية الكشف عن عنفوان الن في لحظات التشكل 
(الجمالي)» والكشف عن طرق إيصال ال معنى (التكوين المجازي) ضمن قراءات متلاحقة 
تقوم ضمن نظام أفقي احدها ينتج معرفياً على فهم الآخرء أو يقوم بتسويق فكره من 
خلال شرح وتعليق على تلك الأفكارء فجميعها كانت حريصة على الوصول الى طبقات ا معنى 
في النصوص الإبداعيّة. ولعلّ (( من المؤكد أنَّ القرآن أحدث تجديداً معنويّاً -سيمانتيا 


(1) الصورة الفنية في التراث التقدي والبلاغي:150. 
(2) المصدر نفسه:154. 
(3) المصدر نفسه:157. 
(4) التصور المجازي -أنماطه ودلالاته- في مشاهد القيامة في القرآن:11. 
(5) ينظر: التكوينات التحويّة لأساليب المجاز في القرآن:36-32. 
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عن طريق استخدام المجازء وعن طريق هذه اللّغة المجازية تكتسب اللّغة الذَّينِيّة رمزيتها 
القابلة دوماً للانفتاح من خلال دائرة "التأويل"))'". وهذا يدل على أنَّ ا مجاز لم يغادر منطقة 
التأويل» وعلى أساس (( أنَّ مجازيّة القرآنء أو بالأحرى تشكيلته المجازيّة, لا تقع في الن 
وحده» بل في تحؤّل النضٌ إلى ممارسات شعائريّة وتلاوة تعبديّة))”. بل تعددت تلك 
المحاولات وطغت في تحويل كل عمليات التعبد إلى مجازء إذ (( إِنَّ عملية التقمص الجسدي 
المتمثلة في إداء الشعائر تحول النض إلى مجاز با معنى الانثروبولوجيء إذ غاية كلل مسلم أن 

يصبح قرآناً متحركاً))” وهذا يعني أنَّ الأمة واقعة تحت تأثير ثلاث تيارات: 

1- تيار التقليد: الذي يروم الاقتداء بالماضي التّليد وتمثلاته في كل مسالك المعرفة» التي تؤسس 
لنفسها خطاباً معرفياً مستمراً بصلاته مع الماضي دون انقطاع فكري. 

2- تيار التجديد: الذي يسعى للقطيعة مع الماضي (الثّراث) والنظر الآني (الحاضر) لكل 
مسالك المعرفة التي تسعى للخروج من سلطة (التراث)» حتى تصل إلى المعرفة التي 
تعتقد بتغيبها في حركات الثراث. 

3- تيار الوسطيّة (الثوقيف): الذي يجمع بين الماضي (التراث) والآني (الحاضر). ويتخذ من 
الماضي (التراث) منطلقاً للآني (الحاضر). دون نفي التراث بل الانطلاقة لا تكون إلا منهء ولا 
يمكن الاستغناء عن التّقدم المعرفي الحاصل في الرّاهن والذي سوف يحصل في المستقبلء 
فهو تيار اعتدالي وسطي لا ينفي ولا يتعارض بل يقيم تجسيراً بين الماضي والحاضر 
وا مستقبل وينفتح على كل ما هو جديد. فهو يمل للانفتاح ويرفض الانغلاق الذي توقف 
عنده التقليد» والتجديد الذي حارب الماضي ورفضه بل عمل على اقصائه من دائرته 
ا معرفيّة. 


(1) الإسلام بين الأمس والغد:205-204. 
(2) ينظر: الفكر الإسلامي:201. 
(3) الخطاب والتأويل:119. 
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وهذا له انعكاساته الفكريّة على حركيّة المجاز وسكونيته وكلما كان التركيز على ال ماضي 
أكبر دخل المجاز دائرة الرّفض/أو/الانكار والقبولء وكلما انفتح التفكير على الحاضر والمستقبل 
كلما انفتح التّفكير المجازي وحصل التجديد في طاقات المعنى في القرآنء وكلما تم فتح منافذ 
فكريّة جديدة تشغل العقل العربي بالكشف وتحصيل المعرفة الجديدة التي تنسجم مع 
الحراك الفكري العربي المعاصر. 

المنتمي واللامُنتمي للمجاز 

انتهت اسطورة الحدّ الذي يقف عنده المصطلح (المجاز) بنوعيه: (اللّغوي والعقلي) في 
الفكر العربي المعاصيء وم يعد (اللُنتمي) الذي يقف عنده المصطلح ويؤسس له ويفسر في 
ضوئه ويراقب طريقة توظيف الأداة في النض المُقدَّس:(القرآن» والحديث الثبوي. وخطاب 
الانمة)» و(اللامنتمي) الذي يخرج من دائرة المجاز لينتمي إلى عوام الحقيقة بأنواعها: 
(اللُّغوية: والشّرعيّة. والعرفيّة» والعلميّة). ليدخل في حير الفكر ويتم الوقوف عنده بعد أن 
تشظى المعنىء وانتهى الفكر العربي المعاصر إلى أنَّ المععنى خرج من (التصالب/المركز) إلى 
(السّيولة/الهامش)» فلم يعد الإمساك به إلا نوعاً من التشظي في أفق 
(المعنى/الظاهر/السّطح)» و (ظلال المعنى/الباطن/العمق/اللامفكر فيه /الُضمَر)» وم يعد 
(الثابت) في الفكر العربي ثابتاً وهيمن (المتغير) على مساحات واسعة من الفكر ا معاصر 
الذي يدعو للتجديد» والكشف عن الدّوائر/أو/المناطق اللامفكّر فيها واخراجها للعلن لغرض 
الوقوف عند حيثياتها كشفاً ومعرفةء والوقوف على الأسباب التي شكلت (اللامفكّر فيه)» 
لذلك بمكن القول ببساطة: 
1- إِنَّ (المُنتمي) إلى المجاز أخرج عند بعضهم» وأدخل (اللامُنتمي) في دائرته. 
2- العكس حصل أيضاً بالإبقاء على (المُنتمي). واقصاء (اللامُنتمي) بوساطة مقارعته فكريّاً 

واقصائه عن دائرة الأصل (المنتمي). 
3- وحصل أيضاً أن تم ادخال (اللامُنتمي) في أفق (المنتمي) والجمع بينهما. 
4- وحصل أيضاً أن تمركز (اللامُنتمي) على الدّائرة الأصلء واقصي (المنتمي). 
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وکل ا متقدم تم عبر التأسيس الفكري وا معرفي والتطبيق على النضٌ المركزي /المقدَّسء من 
أجل الحصول على الشّرعية الفكرية ما يتم الوصول إليه» من كشف ابستمولوجي مغاير 
ومفارق مما تم التأسيس له (الثابت) بوساطة السّلطات المؤسسة في الأمة: (الضحابة 

والتابعين» والممْفسّرينء والنقادء والبلاغيين» والسّياسيينء والعقل الجمعي "القارئ"). 

مفهوم المجاز (نظرة إجماليّة) 
كان المفهوم للمجاز في الفكر العربي بكلّ تمثلاته. ينطلق من التأويل القائم على 
(التجاوز) تجاوز الدّال إلى المدلول /أو/ الانتقال من (المعنى) إلى (معنى ال معنى) بحسب عبد 

القاهر الجرجاني (ت:474-471ه) /أو/ من (ال مستوى السّطحي) إلى (ال مستوى العميق) 

بحسب فهم "نعوم شومسكي" »)Noam Chomsky)‏ لذلك فان تعدد المفاهيم يقود إلى 

النتيجة نفسهاء وهنا سوف نستعرض هذه المفاهيم بصورة انتقائيّة - إجماليّة تجنباً للتكرير 

والتطويل: 

1- نموذج عن المتصوفة: جهم بن صفوان (ت:128ه). الذي يرى أنَّ الله هو الحقيقة, 
وال مجاز ما سواه" . 

2- نموذج من الفرق الدّينية (المعتزلة): فقد (( قام ا معتزلة بتوظيف مفهوم "المجاز" 
بوصفه أداة لغويّة ناجزةء لتأويل تلك الآيات التي اعتبروها "متشابهات". وكان 
هذا المنهج بمثابة توظيف آلية لغويّة نافذة لتأويل القرآن طبقاً لمعيارهم الفلسفي 
مماهية "المتعالي": فحيث اتفقت الآيات مع معيارهم اعتبروها "محكمات" تؤخذ على 
ظاهرها من دون تأويلء أمّا حين تخالفت الآيات مع معيارهم الفلسفيء فإِنّها توضع 
في خانة "المتشابهات" التي تحتاج إلى توظيف مفهوم "المجاز"))”». والمتكلم العادي 


(1) ينظر: مقالات الإسلاميين واختلاف المصلين:2/ 338. 
(2) التجديد والتحريم والتأويل بين المعرفة العلميّة والخوف من التكفير:206. 
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يلجأ إلى ا مجاز لأنَّ الحقائق لا تسعفه, وما ذهب إليه المعتزلة بأنَّ المجاز ليس إلا تقانة 
من تقانات التعبير الوضعيّة وظفت ف اللّغة العاديّة. وبذلك مثّل التأويل أحد أهم 
الآليات الفكريّة عند المعتزلة. ف (( قد كان التأويل عند المعتزلة آلية لعقلنة التفسيرات» 
وصرف التصوص عن ظاهرها إلى ما يوافق الأصل الإعتزالي)) والتأويل بانفتاحاته م تكن 
الفرق الأخرى والسّلطة السّياسية قادرة على احتمالاته وتعدديّة ا معنى وتفريعاته في وقت 
هي تحاول فرض سلطة (الواحديّة) ونفي (التعددية). 

3- نموذج من البلاغيين عبد القاهر الجرجاني (ت:474-471ه): ميز بين نوعين من المجاز: 
الأوّل: الٌغوي واشتغاله على حركة المفردة معجميّاً بوجود القرينة. والثَّاني: العقلي 
واشتغاله على التركيب اشتغالاً ايديولوجيا وفكرياً لا يتحقق إلا بفعل الغيبي الذي يكون 
هو الأصل والفاعل لهذا النّوع من المجاز”. 

4- نموذج من الفكر الدّيني (الأصولي) ابن تيمية (ت:728ه): الذي انكر المجاز انكاراً 
قسرياً ؛ بدعوى أنّه نوع من الكذب”. 

5- نموذج عن محاولات التجديد الحديثة: صدرت محاولات حاولت الفكاك من ربقة الماضي 
والبحث الكلاسيي بداء من (أمين الخولي) الذي فتح (( مغالق البلاغة المتطورة))”, 
وكذلك جهود (الدكتور أحمد عبد السّتار الجواري). و (الدكتور جميل سعيد)ء و (الذكتورة 
عائشة عبد الرّحمن "بنت الشاطئ")» و (الدكتور أحمد مطلوب)”. وهكذا هي المحاولات 


2 حالة من الاستمرارية والتوالد امعرفي. 


(1) نظريات القراءة في النقد المعاصر:247. 
(2) ينظر: أسرار البلاغة:244/2. 
(3) ينظر: التجديد والتحريم والتأويل بين المعرفة العلميّة والخوف من التكفير:152-151. 
(4) مجاز القرآن خصائصه الفنيّة وبلاغته العربيّة:43. 
(5) المصدر نفسه:48-44. 
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أفق المدار المعرفي 
انتهى الكشف عن فاعليّة المجاز وجدليّة المعنى إلى جملة حقائق تشكل أفق المدار 

المعرفي الذي دار حوله التمهيد: 

1- المجاز ينماز في البلاغتين القديمة والمعاصرة بجملة من الخصائص جعلت قابلية الأول: 
ضعيفة في الكشف عن امعاني المخبوءة واللامفكّر فيها ضعيفة. والتّاني: فتح التّوافذ 
والتنافذ على مصراعيها لمعرفة كل ما هو مُضمّر ومحتقب ومسكوت عنه في النض. 

2- نشأ ا مجاز بضغط من الفرق الدَينيّة تحت سلطة الخلاف الفكري والايديولوجيء الذي 
تحول بعد ذلك إلى صراع سفكت فيه الذماء واستبيحت الحرمات» وهدر ال معنى. 

3- م يستطع المجاز الفكاك عن صراع السلطة» فقد وقع تحت تأثيرهاء ولم تمكنها بعد ذلك 
من التطور ولوصول الى اقصى مديات العقل الفرديء. وكڵ محاولات التطور جوبهت 
بالقمع خوفاً من انفراط عقد السّيطرة على المعنى بتفريعات لا تستطيع السّلطة 
الواحديّة مجابتها؛ لأنَّ التفريع يقود للتعدد. وهذا يخالف ما تريد السّلطة السياسية 

4- يدخل المجاز في علاقة مع التأويل (الهيرمنيوطيقا)» تتسع وتضيق بقدرة القارئ على 
مغادرة عواط الثقييد الفكري إلى عوام الاتساع الفكري» حيث التشاطهء والحيويّة, 
والانسجام» والتلاقح المعرفي مع كل ما هو جديد. 

5- عندما تتقلب مع المجاز في نظرته الإجماليّة تصل إلى حقيقة: أنَّ المجاز جدليّة فكريّة قانمة 
بين الماضي والحاضر والمستقبلء ولا يمكن الفكاك منها اطلاقاً فهي جزء من المراكز الحيّة 
والخالدة والقؤية في عوام الدّراسات البلاغيّة. 

6- ا مجاز في اطار القراءات التُقديّة والقراءات البلاغيّة» كان الت ركيز عليه بوصفه شحنة من الانتقالات 
والاحتمالات التي تخلق في النصء ولا بد من عاطفة حتى يكتمل خلق اللعنى فيه. 

7- تجاوز المجاز الأسطورة الفكريّة التي تقصي وتدخل في دائرة المفهوم ما تؤسس له. وصار 
ا مفهوم في حرية مطلقة بعد أن غادر مناطق (المُنتمي) إلى (اللامُنتمي). 
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القسم الأول 


ظلال ال معنى بين صراع 
ذاكرة الخطاب وذاكرة القارئ 


(بحثٌ في بلاغة الفجوات) 
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القسم الأول 
ظلال المعنى بين صراع ذاكرة الخطاب وذاكرة القارئ 
(بحثٌ في بلاغة الفجوات) 


شرعيّة التضاد في التأويل (صراع ذاكرة الخطاب وذاكرة القارئ) وفاعليتهما في خلق ظلال 
ا معنى 

لا هكن تجاوز المكتوب/أو/النضٌ تحت أيّ فعل اجرائي» فهو المنطلق المباشر نحو المعنى 
وتمثلاته» ف ((كل شيء يوجد داخل النصٌء فالنض بؤرة للتمثيل وسند لمنطق الإحالات» وهو ما 
هنح للكون الدّلالي انسجامه وتناظره» وكڵ شيءٍ يوجد خارجه أيضاً فعناصر النضٌ تهاجر نحو 
اقاليم أخرى بحكم التّجاور, والإحالة الرمزية» والتذكر والتثلميح))'". وهذا ما يجعل من 
الن في حالة صراع فعلي بين (ذاكرة الخطاب/أو/النضٌ) ها يوجد فيه من عناصر التدليل 
التي تمنح القارئ القدرة على الولوج الى عام النضٌ الظاهر والمُضمّر على حد سواء فهو 
بحسب "أميرتو إيكو" (م» 0٤rمEmb)‏ ((كون مفتوح "Open -end"‏ بإمكان اممؤول أن 
يكتشف داخله سلسلة من الرّوابط اللانهائيّة))””. وهذا الأخير هو الذي يجعل من (ذاكرة 
القارئ) حاضرة في التوجه بالتأويل نحو أطر تقترب وتبتعد من المعطى ألأوَلي في النصء 
فالقارئ هو الطرف الأخر من الضراع الذي يعمل على استحضار المحيط المباشر وغير المباشر 
للنص» وهذا يعني أن ((إدراك هذا الكون وفهمه وتأويله مع ذلك مشروطاً باستحضار ذاكرته 
الكبرى» أي محيطه المباشر وغير المباشر, فالتّداخل بين الموضوع المباشر وا موضوع الدُيناميي 
يشكل الدّعامة الأساس في الانتقال بين المتحقق من خلال التجلي المباشر للنضٌء في حين 


(1) السّيميائيات والتأويل مدخل لسميائيات س.ش.بورس:171. 
(2) التأويل بين السّيميائيات والتفكيكيّة: 42. 
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يتخذ الرّجوع المباشر الرجوع الذائم إلى الموضوع الذيناميكي بشكل ارتكاس ذاتي نحو لا وعي 
النضّ))'". وهذا يقودنا إلى حركيّة ا معنى ضمن فعاليّة ثبات النضٌء ذلك (( أنَّ ا معنى لا يوجد 
خارج اللّغة. إِنّه مبثوث في فعل الإبلاغ» والكلام والإنتاج))”. وهذا ما يجعل من القارئ في 
حالة نشاط تأويلي قار بذاته» ف(( كل قارئ يخلق انطلاقاً من السؤال الذي يضعه على 
النش))) وهنا یری "رولان بارت" (وعط)822 4صهّاه2) (( أنَّ وحدة النضٌ لا تستمد وجودها 
من أصله بل من التّهاية التي ينتهي إليها القارئ))”». وهذا ويجعل من (( النضٌ متعدد 
القراءات ولكنه ليس لا نهائي التأويلات))!”. وهو أمر يترك المجال مفتوحاً لتأويل القارئ وما 
يجعله منطلقاً (( في فضاء فسيح من التأويلات التي قد لا تنتهي عند نقطة بعينها))”. وهذا 
بحسب "أمبرتو إيكو" ٤c0(‏ 8356140) كلما كشف عن سر ما ف (( إنَّ هذا اليّرّ سيحيل 
على سر آخر ضمن حركة تصاعديّة موجهة نحو سر نهاني)) وهو أمر يضفي على (( القارئ 
أن يتخيل أنَّ كل سطر يخفي دلالة خفية))”” ومن ثُمّ اكتشاف ما يدور في النضّ من المصاديق 
التي لا تحصل على كل إجماع» وهذا يخلق شرعيّة التضاد في التأويل/أو/صراع ذاكرة الخطاب 
وذاكرة القارئ التضاد الإيجابي الذي يعمل على إثارة القارئ من أجل التنقيب عن المعنى 
وظلاله» والكشف عن مسالكه وانتقالاته ضمن عوام الخفاء والمجهول وبطريقة أدق ضمن 
طبقات الجليد التي لا تبصرها العين فهي خارج اممرقء لأنَّ (( كل ما في النضّ مرتبط بعوام 


(1) السيميائيات والتأويل مدخل لسميائيات س.ش.بورس:172-171. 
(2) المصدر نفسه:175. 

(3) المصدر نفسه:193. 

(4) نظريّة التقد الأدبي الحديث:46. 

(5) السّيميائيات والتأويل مدخل لسميائيات س.ش.بورس:188. 

(6) التأويل بين السّيميائيات والتفكيكيّة: 45 

(7) المصدر نفسه:34 

(8) ا مصدر نفسه:43 
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غير مرئية هي مبرر النص وضمانة اشتغاله))'". وهنا يحصل اللّقاء بين المعنى الظاهر 
والباطن» وذلك (( أنَّ النصوص بؤرة للدلالات, فالدّلالات كثيرة ومتنوعة))*» لأنَّ الوجود 
الإنساني وجود لغوي (( ذلك أن وجودنا في العالم وجود لغويء أيّ وجود من خلال المعنى 
وداخله))*» وهنا يتحول الوجود إلى صراع وجدل بين الحقيقة بثباتهاء والمجاز بانفتاحاته 
ومتغيراته وعوايله الكبرى» والحقيقة بفهمها الصّوفي وانطوائها على كڵ ما هو بعيد عن إدراك 
الإنسانء والمجاز ووهم القائلين به فهم يعيشون في عام من المجاز خارج أطار العام الحقيقي 


بحسب فهم البعض منهم. 


(1) السّيميائيات والتأويل مدخل لسميائيات س.ش.بورس:34. 
(2) المصدر نفسه:33. 
(3) مسالك اممعنى دراسات في الأنساق الثقافيّة:75. 
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الفصل الأول 


جدليّة الحقيقة والمجاز 


(التشكل ا معرفي والتباين الفكرى) 
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الفصل الأول 
جدليّة الحقيقة والمجاز (التشكل المعرفي والتباين الفكري) 


من الأمور المسلم بها العود الأبدي للمعنى في النصوص» وهذا ينبن عن أن المعنى في 
حالة من الحياة /أو/ الخلود ولا فناء له. فهو (الحقيقة) الباقيّة بحكم ما يحتويه من فاعليّات 
تديم البقاء فيه. وهو ما صرح به "رولان بارت" (وعط)نة8 4ههاه1) قائلاً:(( إن المعنى 
يعود ولكن كاختلاف وليس كتطابق وهوية)'". فضلاً عن (( أن النصوص لا تولد في حالة 
فراغ تام» وإِما في عالم حقيقي حيث الأهداف الاتصاليّة والبرجماتيّة تشكل أساسّاً مُهماً))”, 
وضمن هذا وذاك يفعل (المجاز) فعله في خلود الن وتفرده يقول "إليوت" 811106):(( إِنَّ 
خير ما في عمل الشّاعرء وأكثر أجزاء هذا العمل فردية هي تلك التي يثبت فيها أجداده 
الشعراء القدامى خلودهم))”». ولابد من الدّخول للجدل القائم بين مفهومي الحقيقة 
والمجازء وتناول كل التفريعات القائمة حول التَشكّل المعرفيء والتّباين الفكري في هذا الجدل؛ 
لغرض بيان التكوين ا معرفي لما تم انتاجه من مفاهيم واسعة حول المجاز في الفكر العربي 
ا معاصر. 


(1) درس السّيميولوجيًا:49. 
(2) نظريّة التقد الأدبي الحديث:50. 
(3) مقالات في التقد الأدبي:6. 
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ال مبحث الأول 
الحقيقة بين التنوع والثّبات 


لابد من الوقوف عند الحقيقة وكشف ما تتمتع بيه من خصائص/أو/سمات تميزها عن 
غيرهاء فهي تنماز بسمتي (التنوع) في المفهوم وامتداداته في البحث العلميء والثقافي. 
والجماليء و (الثّبات) الذي يجعل من المعنى ظلاً ملاصقاً للدوال. 

ولاه مفهوم الحقيقة (الأطر وا مرجعيات) 

ثل الحفر عن الطاقات المجازيّة والتفريق بينها وبين ثقل الكلمة الحقيقي» من أعظم 
فتوحات العقل العربي في الكشف عن تضاعفات المعنى في النضّين: القرآني (المقدَّس). والعادي 
(المُدنّس). الذي يكشف ضمن بعدياته عن أنَّ الدّال ينطوي على نمطين من المدلولات وهي: 
دال سه يكشف عن الحقيقة ي فيكون المدلول واحداً له (الحقيقة) 
دال هم يكشف عن المجازيّة له فيكون المدلول متعدداً م (اممجاز) 

وبذلك نرى بأنَّ المجاز يعمل على الكشف عن تعدد المعنى/أو/المعنى المتعدد 

(تضاعف اللعنى) ولا ينكشف إلا بإزالة الحُجُب عن الدّال حتّى يتكشف المدلول 
بتعدديته» وهو يصل في النّهاية إلى اتفاق مع الحقيقة التي تكشف عن نفسها لحظة 
التقاء القارئ بالخطاب/و/ النضٌ ليحصل الاستلاب الفكري والهيمنة الإيديولوجيّة 
من أجل الوصول إلى المعنى المحتقب/ المُضمّر والظاهر فيه وبالئتيجة هو يريد المعنى 
بتصوراته ومفاهيمه» حتّى يعرف ما يقوله النضّ (المقدَّس) والنضٌ العادي (المُدنّس) 
على التّفاوت بينهما في العرض والتنظيم والبقاء والذهومةء والقدرة على توليد 
الدلالة وطبيعة المتكلم في كل منهماء وهذا ما يجعل الأطر والمرجعيات في تفاوت 
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مستمر بل في بعض الاحيان في تناقض» وسنشير لكل ما يدور في فلك الحقيقة بصورة عامة أي 
الحقيقة العلميّة والفلسفيّة واللغويّة. 
1- علامات الحقيقة 

يتحقق المعنى ويصل إلى القارئ بالاتكاء على الدّال وإنتاجيته المعرفيّة والحقيقة عبارة 
عن (دال ومدلول) بغطاء واحد (الكلمة) التي تكون حُبْى معان تتحقق بصورة مباشرة في 
لحظة الشفاهية ولحظة التماس مع الكتابي» وقد رسخ البحث العربي هذا المضمون فاعتنى 
بالقارئ والنضٌ (( العناية التي مكنته منها ا مرحلة الثقافيّة التي تفيأ تحت ظلالهاء فأثار 
الشكليّات الأساسيّة التي تخصّه. ولعل أهمها: غموض الدّلالة: وقابليّة تعدد القراءات» 
وسلطته وتفرده في أوساط مختلف الممتلقين))» ومن أجل ذلك وضع ضوابط للكشف ال معرفي 
عن المعنى وهي: 

1- البداهة: بمعنى ارتباط الدَّال بالتسلسل النمطي للفهم البشريء لحقيقة الدّال وما 
يؤول إليه من مدلولء فهو يعني ببساطة أنَّ العقل يصل إلى المعنى بلا وسائط. 

2- الوضوح: يفترق عن المقاميّة الأوّلى (البداهة)» بمعنى أنَّ العقل يصل إلى مدلول الدَّال 
ولكن في المقاميّة الأوّلى تتفاوت الدّوال ومدلولاتها بين الوضوح والخفاء وهنا يتحقق الفهم 
الآني ممدلول الدَّال رغم هذا التفاوت. 

3- المباشريّة: وصول المعنى ضمن التركيب بصورة فوريّة للقارئ بلا تدخل ولا وسائطء 
لحظة التصادم الأول للقارئ مع جسد/أو/نسيج النص. 

2- معايير الحقيقة 

للحقيقة معايير يستطيع القارئ الكشف عنها للتفريق بينها وبين والمجازء وهذه المعايير 
هي: 

1- التطابق: تطابق الدّال مع مدلوله وما يريد إيصاله للقارئ لفظاً ومعنى. 


(1) الإعجاز القرآني وآليات التفكير النُقدي عند العرب:168. 
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2- الاتساق: لا بد من موجود اتساق شامل مع القول وما يؤول إليه من نتاج كليّ للمعنى. 
3- الفائدة: بعد بناء التركيب لابد من أن تكون هناك فائدة يصبو إليها القارئ ويحققها. 
3- أنواع الحقيقة 
ليست الحقيقة على منوال واحد بل على مناويل متعددة بحكم التداخل المعرفي بين 

العلوم المختلفة» ويمكن الإشارة بإيجاز إلى جزء منها وهي: 

1- الحقيقة العلميّة: هي الحقيقة المدعمة بالبراهين» والقانونء والتّجريب والقابلة للكشف 
المعرفي والتطبيق وال معاودة والمراجعة. 

2- الحقيقة الفكريّة (الثقافيّة): هي الحقيقة التي تتعلق بتوجه معرفي كاشف عن حقيقة 
معرفية كبرى» يلحق بها تفريعات لا تفارق الحقيقة ال معرفيّة الكبرى بل تدور في فلكها. 

3- الحقيقة اللغوية: التي تحوم حول الدّال وعلاقته بالمدلولء في ظل اتحاد مطلق بين الكلمة 
وا معنى ضمن أصول المرجعيات ال معجميّةء وما يقال عن الحقيقة العرفيّة. والحقيقة 
الشريعةء والحقيقة العقليةء ينطوي في إطار هذه الحقيقةء وتنقسم الحقائق في البحث 
البلاغي إلى أربعة أنواع هي: 

أ- الحقيقة اللغويّة: فقد ذهب العلوي (ت:749ه) بان (( اللّوع الأول في بيان الحقائق. 
اللُغويّة وهذا نحو قولنا: السّماء والأرض... ويدلٌ على كونها حقائق في وضعها أمران: أمّا 
أوَاً: فلأنّها قد دلت على معان مصطلح عليها في تلك المواضعة...وأما ثانياً: فلأنّها قد 
استعملت ف الأوضاع اللّغويّة))''» فالاستعمال الأؤل للفظ وتثبيت الدّلالة الأوَلى في 
الاستعمال هي تخص استعمال الحقيقة اللغويّة. 

ب- الحقيقة العرفيّة: ((ثُريد باللفظة العرفيّة, نها التي تقلت من مسمًاها اللغوي إلى 
غيره بعرف الاستعمالء ثُمّ ذلك العرف قد يكون عامّاً وقد يكون خاضًاً))”/) بمعنى 


(1) الطراز المتضمن لأسرار البلاغة:1 / 51 . 
(2) ال مصدر نفسه :1 / 52-51. 
64 


أنَّ الارداة الاستعماليّة للمتكلم حاكمة على هذا النّوع من الحقائق ومثبتة له ومغذية له 
بحقائق جديدة تولد من رحم التواضع العرفي في الاستعمال. 

ج- الحقيقة الشّرعيّة: وهي أنْ يضع الشَّرع لفظة لمعنى غير المعنى الذي وضعت له في أصلها 
اللغوي"» بحكم استعمال النص المُقدَّس لتلك الحقائق وتداولها بوصفها مفاهيم شرعيّة 
ذات طابع ديني خاص. 

د- الحقيقة العقلية:(( الحقيقة العقليّة وتسمّى حكميّة أيضاً وإثباتيّة فهي الكلام المفاد به 
ما عند المتكلّم من الحكم فيهء كقولك: أنبتَ الله البقلّء وشفى الله المريضّء وكسا 
خدمٌ الخليفة الكعبةء وهزم عسكرٌ الأمير الجنده وبنى عَمَلَةُ الوزير القصرّ))”. وهكذا 
فهي تدخل في التفريق بين الاستعمال المجازي الاسنادي/أو/الحكمي /أو/العقلي. 

4- الحقيقة الوجوديّة: التي تذهب إلى أنَّ ما في هذا العام ظل لعام الحقيقةء بمعنى إِنَّا الآن في 
(عام التكوين المجازي). وسوف نترقى ل(عام التكوين الحقيقي) في (عام الجنان) الذي خلق 
له الإنسان والمضاد (لعام المادة) الذي امتحن فيه الإنسان. 
لذا صار من اللازم بعد الانفتاح المجازي على الكونء ومفارقة الأطر التي سجن فيها 

تحت سطوة السّلطة: والعقيدة, والاحاديّة الفرديّة في تشكيل المعارف. ذلك أن انفتاح 

الحقيقة وتنوعها كشف عن ثنائية (الثابت/و/المتغير). وهنا جاءت (الحقيقة العلميّة) 

التي تكشف عن الثبات في قبال مجاز التغييرء و (الحقيقة المعرفيّة "الثقافية") في قبال 

الحقيقة التي يحصل فيها (البداءة) بمعنى أنّها تحقق الثنافي مع التبات» و (الحقيقة 
اللُغويّة) بتفريعاتها وتعاملها مع الثبات المعجمي في قبال الانتقال والتحول الدّلالي عند 
التوظيف لبعض الاستبدالات» و(الحقيقة الوجوديّة) التي تكسر أنساق من التصارع 
والهيمنة حول مسائل وجوديّة كبرى وانشغالاتها في عوالم غيبية (خاصة). في قبال العام 
ال ممادي (المتغير). ويتساوق مع هذه التنوعات انشطارات في ال مجاز بين: (المجاز 


(1) الطراز المتضمن لأسرار البلاغة:1 / 55. 
(2) مفتاح العلوم: 634. 
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البلاغي»» و (المجاز الكوني)» و (المجاز الثّقافي)» (المجاز الملكوق). وهكذا في سلسلة من 
التوالدات المجازيّة التي تعود من جديد لثنائية (الحقيقة/و/المجاز). 
4- عنقوديّة الحقيقة 

تتداخل الحقائق في النضٌء والنصٌ بؤرة تجمع فيه الممكنات التي تجعلها تكشف عن 
طبيعة تشكله وسلطة المعنى فيه (( لأنَّ النصوص تنسج من شقوق وثقوب وفراغات؛ ولا 
لغة صافية نقيّة؛ لأنّه لا كلام يخلو من ترميم» أو ترقيع, أو نسخ))""” فالحقيقة اللغويّة 
مثلاً تعتمد على ال مرجع الأول (الدَّال الأوّل) في معرفة المعنى (للمدلول الأوّل/المعجمي))» 
الذي انفرط منها وقام عليه الدّال واستقر ضمن عملية إجرائيّة تفتيته بتبعية المجاز في 
تفكيك الدَّال الأول إلى مجموعة من الدّوال» و(( كأنَّ الحقيقة لا تنبثق إلا على أرضية من 
الخطأء والوهم» والشّك))”» تتراقصها الدّوال بالكشف عن المجاز والحقيقة فيهماء وهذا 
يعني أن الحقيقة تقودنا إلى اللاحقيقة» واللاحقيقة هي التي تقود إلى الحقيقة بحسب 
الفهم الآني للحقيقة. و((إذا كان ما ندعوه نقائض أو اللاحقيقة ليس فقط مُقدمة وشرطاً 
للحقيقيةء بل الأرضيّة التي تنبثق منها الحقيقة ونسيجها الوجودي ومادتها الحيّة))”, 
لقد تعاملت البلاغة العربية القديمة/و/الكلاسيكية/أو/المعياريّة بتصالب مع الحقيقة 
ضمن منهجية ثابتة رسخت المعرفي ونفت المشكك فيه نفياً قطعياً وهذا ما لا تقره 
اللظريات المعاصرة والثيارات الفكرية الحداثية» التي ترى في الحقيقة العنصر المتغير 
والذي يتصارع مع القديم وترسيخه لبنيان معرفيّة أفل عطاؤها الفكريء وتقرر مصيره 
الكوني ضمن اشتغالات تجاوزت الابستمولوجي (الأنَّ الحقيقة هي موضوع صراع حيث 
يفرد لها المجتمع هيئات خاصة بإنتاجها وتوزيعها وينظم عملية تداولها عبر مؤسسات 


(1) الحقيقة: 23. 
(2) المصدر نفسه:7-6. 
(3) المصدر نفسه:7. 
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وضمن معايير خاصة بكلّ مجتمع بل إِنَّ كل مجتمع ينظم مسألة الحقيقة ويخضع 

الخطابات المتعلقة بالحقيقة لاستيعادات وأنواع من القسمة))''. وبذلك تكون الحقيقة 

مجرد فرضية لا قيمة لها إلا بقوّة الفارض لهاء و (( بذلك تنزل الحقيقة من سموها لتصبح 
لعبة قوى وصراع إرادات هيمنةء وصراع رغبات» وتصالب أوهام))”. وهذا ما يجعل من 

الحقيقة في حالات من الاشتغال خارج التكوين النْصّي وتتعلق بإرادات السّلطات: (الدينية, 

والسياسيةء والعرفيّة). وهذا ما يجعل عناقيد الحقيقة في حالة تداخل وتوالد مستمر في 

النص» فما كان حقيقة قد صار مجازاً وما كان مجازاً قدر صار حقيقة. وهكذا في تداخل 

وتركيب عنقودي باستمرار الصراع للاستحواذ ا معنى وظلاله. 

5- ماهيّة الحقيقة 
للحقيقة مضان لا يمكن الوقوف عندها بصورة تفصيلية فهي ذات امتدادات لها جذورها 
في الفلسفة اليونانيّةء والفلسفة العربيّة» ثم لها تمظهراتها في الثيارات الحداثويّة وما بعدهاء 

وسوف نذكر لها بعض تلك الجذور والتداخلات» وكالآتي: 

1- يعرّف "سبينوزا" (18028م5) (( الحقيقة هي معيار ذاتها ومعيار الخطأ))”» وهو تعريف 
علمي يراد له الوقوف على الحقيقة العلمية واثبات فرضيتهاء وعلاقتها بالحقيقة اللّغويّة 
هي ذات الفرضيّة في معرفة قابليّة المعنى ضمن الثركيب أو التعبير والقصديّة فيه خارج 
أطر التأويل التي يدخل المجاز بوصفه أحد المؤسسيين له. 

2- يعرف "فرانسوا جورج" )Fran¢ois George)‏ الحقيقة بأنّها (( عدم تناقض القضية 
ا معبرة عنها مع المصادرات أو البديهيات الأؤَلى» المتفق عليها عفويّاً في بداية 


(1) الحقيقة:7. 
(2) المصدر نفسه:8. 
(3) المصدر نفسه:12. 
67 


البرهان))”. بمعنى كلما تعمقنا في الاستدلال على الحقيقة صار الثّبات ملاصقاً لها 
والبرهان عليها. 

3- يعرّف "هوسرل" (18155681) الحقيقة بأنّها (( حضور الشَّيء ذاته بحيث يظهر فيه الكائن 
لنفسه كما هوء وهي أيضاً انكشافء وابتهاج النّفس بإفلاتها من العبوديّة. ولكن لا وجود 
لبداهة مطلقة, فهي دوماً قابلة للاستحضار))”» فالحقيقة حالة موجودة في الكائن وفي 
ذاته وتجلياتها في كل تشكّلات الوجود. 

4- يعرّف "بول ريكور" (إهءذR‏ اسه۴) (( الحقيقة هي وجود واحد ثابت» غير قابلة للإدراك» 
غير أنّنا نبالغ ما ينكشف لنا منهاء ومع ذلك فإنَّها كطموح أنطولوجي ذات وظيفة هامة 
في تأسيس التواصل كبنية للمعرفة الحقةء وفي خلق مناخ حواري مفتوح باستمرار بين 
الفلسفات))”» فالإله هو الحقيقة الخالدة وكلّ ما سواه خارج نسق الحقيقة. 

5- يعرف "باشلار" (12ط825) الحقيقة على وفق فهمه تقوم على فرضيّة إِنّنا (( عندما نعود 
إلى ماض من الأخطاء نعثر على الحقيقة في نوع من الندم والمراجعة الفكريينء وبالفعل 
فإننا نعرف ضد معرفة سابقة» وذلك بتهديم معارف لم تكن مقامة على أساس متينء 
وبتجاوز ما يشكل في التفس» عقبة أمام الفهم))“» كل ما يتم تداوله عن الماضي بحاجة 
إلى مراجعة فكريّة. وما كان من هذا المعارف خارج نسق القانون وعدم الآبات فإنّه 
يكون بذلك لابد من مراجعته فكرياً. 

6- يعرف "موران" (3602) طريق الحقيقة بأنّه ((عبارة عن بحث لا نهائية له» فطرق 
الحقيقة تمرٌ عبر المحاولة والخطأء والبحث عن الحقيقة لا يمكن أن يتم إلا عبر 


(1) الحقيقة:15. 
(2) المصدر نفسه:16-15. 
(3) المصدر نفسه:22. 
(4) المصدر نفسه:26. 
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اليه والترحل» فالترحل يقتضي ويتضمن أنَّ من الخطأ البحث عن الحقيقة بدون البحث 
عن الخطأ. أنَّ من الصعب نقل تجربة معيشة» وطرق البحث عن الحقيقة بدون البحث 
عن الخطأ. أن من الصعب نقل تجربة معيشة. وطرق البحث عن الحقيقة تمر عبر 
التجربة: وربما عبر تجربة الخطأ القاتلة)))» فالحقيقة بحث مستمر لا ينقطع 
الغور/و/الغوص في اعماقها من أجل الكشف عن الخطأ القائم في فهم معين بغية 
اصلاحه. 

7- يعرف "هيدغر" (1161068867) (( الحقيقة هي توافق العقل والشّيء))”. و (( إِنَّ 
الحقيقة تكمن في توافق منطوق ما مع شيءٍ ما))”.و ( إن الحقيقة هي صواب 
الثمثيل))”. فلابد من صلة بين الواقع والعقل تكمن في التوافقات والتمثيل عليها 
والاستدلال لها. 

8- يعرّف "وليم جميس" (015:ة[ «هااWİ)‏ الحقيقة بالقول: ((ليس سوى النّافع الموافق 
المطلوب في سبيل تفكيرناء تماماً كما أنَّ الّواب ليس سوى الموافق النافع المطلوب في 
سبيل مسلكنا))*» فكل ما هو صواب وموافق للعقل تكمن فيه الحقيقة. 

9- يعرّف "نتشيه" (©طء72716)25) الحقيقة بأنّها ((مجموعة من الاستعارات والتّشبيهات 
وا مجازات» وهي بإيجاز حاصل علاقات إنسانيّة تم تحويرها وتجميلها شعريًاً وبلاغيّاً 
حتى غدت» مع طول الاستعمال» تبدو لشعب من الشعوب دقيقة وذات مشروعيّة 
وسلطة مكرهة:. إلا أنَّ الحقائق عبارة عن أوهام نسينا أنّها كذلك. واستعارات 
استخدمت كثيراً حنّى فقدت قوتها إِنّها قطع من النقد فقدت الختم المرسوم 


(1) الحقيقة:27. 
(2) المصدر نفسه:66. 
(3) المصدر نفسه:67. 
(4) المصدر نفسه:77. 
(5) المصدر نفسه:69. 
69 


عليهاء واخذ ينظر إليها لا على أنّها قطع نقديّة بل مجرد مادة معدنية))") فالحقيقة 


0- يعرّف "ميشيل فوكو" (٤اuهءںه۴‏ [عط81) ((الحقيقة مجموعة من الطرائق المُنظمة 
من أجل الإنتاج» والقانون, والتّوزيع» والتّداول وإشغال المنطوقات))”» فالحقيقة هي 

کل شيءِء بل لأجل کل شيءٍ. 
هذه المقاربات للحقيقة وإن اختصت بالحقيقة العلميّة والفلسفيّة ولكنها في طبيعة 
تكوينها تقارب الحقيقة النْضّيّة التي يتشكل النضٌ بها ويعتمد عليها في ايصال اللمعنى وظلاله 
فعندما يبحث الإنسان عن الحقيقة العلميّة في الواقع الحياني والعلمي يريد بذلك تجاوز 
الخيال» والعاطفة» والحلم» حنَّى يتّكئْ على أرض أصلها الحقيقة» وعالمها الحقيقة» وهدفها 
الحقيقة, وعام الكتابة (النْضَيّ) عام له خصوصياته فهو يشترك معها في البحث عن الشّيء 
ذاته بالهدف ذاته والتوافق بذلك قائم بين توظيف اللّفظ مدلولاتها المعجميّة, وبين البحث 


عن القار من ا معرفة. 


(1) الحقيقة:74. 
(2) المصدر نفسه:117. 
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المبحث الثّاني: ا مجاز (الأطر والمرجعيات) 


ينطلق المجاز من تضاعف ال معنى/أو/تعدد المعنى/أو/فائض ال معنىء بمعنى يؤسس معنى 
في النض أسس له المتكلم بوجود العلاقات والقرائن التي تحمي مؤسسة المعنى 
المتعدد/أو/تعدد المعنى (تضاعف ال معنى/أو/فائض ال معنى). 

1- دور المكون اللّغوي في الكشف عن المعنى 

الذوال هي سلسلة كلاميّة تعتمد الاشتقاق في الكشف عن معنى جديد يتداخل عن 
طريق اللّفظء وبالنتيجة يبقى التعدد في المعنى هو الأساس في فهم معنى اللّفظ ومن ثُمّ فهم 
التركيب وبعده الخطاب و النص» وضمن هذه السّلسة يتم الكشف عن المعنى الذي يؤدي 
إلى التشابك الدّلالي وا معرف والثقافي نتيجة الفهم المتعدد للجذر اللغوي ومشتقاته ضمن 
اللّغة وما تحتوي عليه هذه الجذور من تشعب وعدم انتظام مع وجود الانتظام في جزء 
منهاء ولكن كيف يكون التعامل مع غير المُنتظم منها وهل هو موجود في النض (المُقدّس)؟» 
ولو سلطنا ذلك على (الحروف المقطعة) في بدايات السّور القرآنيّة ا مباركة نجد هذا الاختلاف 
يثير جدلاً واسعاً بين علماء الإعجاز القرآنيء والبلاغة» والتفسي وهم لا يتفقون على معنى 
لغياب المركز فيهاء وهذا إعلان عن غياب المركز بصورة مطلقة. وعجز فكري وعقلي مطبقينء 
والسَّبب اختلاف المعياريّة امقيس عليها في اثبات المعنى أو ظلاله. فمن أطلق عليها التسميةء 
ومن القائم على معرفة المداليل من الدّوالء والسّبب في تعدد الفهم البشري لها وما تولد عن 
ذلك هو غياب المدلول لهذه الذوال» وغياب ا مرجعيات المعرفيّة عنهاء وبالمحصلة تشظي 
المعنى وتلاشيه وسط المتاهات التي لا نعرف كيف تفتح» ولكن لا بمنع ذلك من بيان الإعجاز 
القرآنيء والبلاغة» والتفسير لهذه الظاهرة في النض القرآنيء وفي الوقت نفسه كل هذه العلوم 
م تقود إلى فهم معرفي واضح لهاء وم تقدم آي استدلال على ما تبنته وحاولت فرضه بحكم 
سلطاته المعرفيّة والثرائيّة التي همها الترسيخ والتثبيت لكل فرضياتها. 
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2- المجاز ومحور الثابت والمتغير 

ينقلك المجاز في فضاء الاستبدال المعجمي للكلمات والراكيب إلى اعماق المعنى وظلاله 
(الخيال والتّخيل)» أيّ أن تكون في أعماق من (اممتغيرات /المتحولات /التبدلات) بدلاً من فضاء 
(التبات/الحقيقة)» فاللفظ له أصل (حقيقة/المعنى) وله معنى يخرج إليه (مجازي/معنى 
المعنى/ظلال المعنى)» ودائماً (( ا مجاز لابد أنْ يكون مسبوقاً بالحقيقة))» فكيف يؤدي بنا 
(المتغير/المتحول/المتبدل) إلى (الثابت/الحقيقة). و (الثابت/الحقيقة) إلى (المتغير/المجاز). 
والمعادلة أنَّ الاستعمال اللّغوي يؤدي دوره في (الثّبات) لفهم (المتغير) حتّى نتوصل إلى المعرفة, 
وهذا ما يحصل في المجاز بنوعيه: (المجاز المرسل/و/العقلي/أو/الإسنادي/أو/الحكمي). ف(اليد) 
هي الجارحة وهي أحد اعضاء جسد الإنسان التي لها وظيفتها المهمة بين الأعضاء البشريّة, 
ولكن عندما تأي في النضٌ المُقدّس تجدها تحمل دلالات مخالفة لما تقدم ويتم استدعاء 
المدلول المتقدم (الثابت/الحقيقة) حتّى يتم الانتقال/أو/العروج إلى (المتغير/ او/التّوهج 
المجازي/أو/الطاقات المجازيّة/أو/المجاز). ونرى ذلك في قوله تعالى: ((يَدٌ الله فَوْقَ 
أَيْدِيهم))”» ينتقل المعنى من (الثابت اللغّوي/المعجمي) إلى (اللتغير/المجازي). فتدل لفظة/أو/ 
يدل الدّال (اليد) في التوظيف المجازي المرسل للمفردة ضمن علاقة (السَّببِيّة) التي يُطلق فيها 
السّبب ويُّراد به نتيجته ومسبّبهء فهي تدل على: (القدرة/ و/القوّة/ و/السّيطرة/و/الهيمنة)””, 
وهي إشارة مباشرة للصفات الإلهية, في قبال ذلك يحصل انتقال في الاستعمال ل(اليد/ 
أو/اليمين) في ذات الخالق نفسها في قوله تعالى: ((وَالسمَاوَاتُ مَطُوِيَاتٌ بيمينه))”», على 


(1) الطراز المتضمن لأسرار البلاغة:1 / 51 . 
(2) سورة الفتح: 10 . 
(3) ينظر: أساليب البيان في القرآن:393-392. 
(4) سورة الزّمر:67. 
72 


(القدرة/و/القوّة/و/السّيطرة/و/ الهيمنة). ولكن هنا تكون في التوظيف الكنائيء مع العلم أنّهم 
في موضع (الاستعمال الواحد "اليد" وا مرجع الواحد "الله تعالى")» فلماذا لم يحصل الاجماع 
على معني واحد والنض المُقدّس واحد؟.. وهكذا تتواتر الأسئلة التي تدخلنا في متاهات من 
الشكوك ومتاهات المعنى حول أحقية الدّال وانفصال الدَّال عن ال مدلولء قال تعالى:((وَفَالَتَ 
يهود يَدُ الله مَعْلُولَةٌ غُلَتْ أَيْدِيهمْ وَلْعَنُوا ا َانُوا بل يَدَاهُ مَبْسُوطَتَانِ يُنفق كَنِفَ يَشَا))''", 
فقد جعلوا (اليد) كناية عن (صفة البخل). وهم بذلك يثبتون (اليد) ويتعاملون مجازيّاً مع 
(الأغلال)» قال تعالى: ((حَنَى يُعْطُوا الْجزْيَةَ عَن يَدِ وَهُمْ صَاغْرُونَ))”. فقد وظفوا (اليد) 
للكناية عن (صفة الصغر)» فهي موضع القوّة والعنف. وهم هزجون المجاز مع الكناية في الفهم 
الآني للنض المُقدّسء قال تعالى:(( يَدُ الله فَوْقَ أَيْدِيهِم))”, فقد ذهب بعض البلاغيين بأنّها 
كناية عن قدرة الله ف(اليد) وظفت في الكنايةء وم يتطرقوا إلى ا مجاز الذي حاول العلوي 
(ت:749ه) الانفكاك فيه من هذه التداخلات بالقول: (( تسميتهم اليد باسم القدرة كقوله 
تعالى: "يد الله فَوْقَ يديهم" أيّ: قدرته» وقولهم: يد فلان على غيره قاهرةء ووجه المجاز من 
جهة أنَّ اليد محل للقدرةء أو من جهة أنَّ اليد آلة في الفعل))”. فهو محاولته الخلاص من 
تعدد الاحتمالات في المعنى ادخلنا في خلاف أخر ادخل (اليد) في علاقة جديدة من علاقات 
المجاز المفرد المرسل وهي (العلاقة الالبّة) التي تطلق فيها تسمية الآلة ويراد الاثر الناتج عنهاء 
مع (العلاقة السّببية) فصرنا في محل نزاع آخر بدلاً عن فض التنازع» وهذا الانفتاح على التعدد 
الاحتمالي في المععنى يجعل العلاقة بين (الحقيقة والمجاز) علاقة قائمة على عدم (الآبات) 


(1) سورة المائدة: 64 . 
(2) سورة الثوبة: 29 . 
(3) سورة الفتح: 10 . 
(4) سورة الفتح: 10 . 
(5) الطراز المتضمن لأسرار البلاغة : 1 / 70 . 
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والمتغير حاكم عليها بل مركب أساسي في المعادلة النَصّيّة البنائيّة القانئمة في تكوين ال مجازء 
وهناك من الآيات ما تحتاج إلى الدّقة في الكشف عن ال معنى وظلاله. ومنها قوله 
تعالى:((وَيُتَزْلُ لَكُمْ من السَّمَاءِ رقا وَمَا يَتَذَّكَر إلا مَن يُنِيبُ))'"» فعندما يأ البلاغيون على 
تحليل هذه الآية يقولون بوجب التّعارض بين ا فالثنزيل للسائل (الماء/الطر)» 
و(الرّزق) الشّيء الذي ينتج عن الماء عندما يبث فيه الحياة من (التّبات» والحيوان)» ولا نعلم 
ماذا هذا الاستدلال حى يصلون بالقول بأنَّ الآية فيها مجاز مرسل علاقته (لمسبَّبيّة) التي 
يُطلق فيها لفظ اللمسبّب ويراد به السّبب”» ولماذا لا يذهبون بالقول بأنَّ الآية في سياق 
الاستعمال الحقيقي فقد اقتضت ارادة الله أن يرزق الثاس الحياة بوساطة 
(المطر/أو/الرّزق). ف(المطر) (أحد معاني الرّزق) نازل للناس من السّماء ولعل في القرآن ما 
يعزز رأيهم وهو قوله تعالى: ((وَيُتَزَلُ 5 من السَّمَاءِ مَاءَ لِيُطَهْرَكُمْ به وَيُذْهِبَ عَنْكُمْ 
رِجْرّ الشَيْطَانِ وَليَرْبط عى فُلُوبِكُمْ وَيُتَبَْتَ به الْأَقْدَامَ )> فهو في المضمون ذاته (التنزيل 
من السّماء) وربط بين (يُنزل) و (الماء)» ولكن التخصص تفاوت في أنَّ جزء من هدف 
(الرّزق/اماء) الذي يحقق فائدة القضاء على (رجز الشيطان) بفعله الخفي في (جسد 
الإنسان) الذي يزعزعه عن الإيمان ومسائل أخرىء وبهذا الرّزق يقلق ويطرد الشيطان من 
الجسد ويخرجه» سواء كان من ( شياطين الجن) أو (الشيطان الموكل بالسّحر). و (يثبت على 
قلب المؤمن) بعد أن تعرض لهذه الهجمة من (عامم الغيب/الجن والشياطين) على (عام المادة 
الحس/الإنسان). وهذا ما لم يلتفت إليه البلاغيون في الفرق بين التركيبين في الآيتين والأوّلى 
كانت تختص بالتذكير بنعم الله تعالى. 


(1) سورة غافر: 13 . 
(2) ينظر: الإيضاح: 2 /401» والبرهان في علوم القرآن: 2/ 259 . 
(3) سورة الانفال:13. 
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3- تجذّر المعنى وعلاقته بالمجاز 

لا يتحقق المعنى في الخطاب/أو/النضٌ إلا بوجود التركيب الثّام ومتعلقاته من أسيقة › 
وإن كانت (الكلمة) تؤدي إلى معنى محدد, ولكن المعنى الذي اقصده المنتج (لفكرة) تؤصل 
لمعنى؛ لأنَّ النضّ شراكة بين المتكلم والقارئ فالمتكلم يتم التركيب والقارئ يكشف عن 
قصديّة المتكلم, لأنَّ (( الأفظ وحده لا يكون قادراً على تقديم المعنى الإجماليء أو المحدد 
للرسالةء بمعنى أنَّ الألفاظ قد تتيح عدة خيارات للرسالة الواحدة. ولكن السّياق الذي يحكم 
مجريات الرّسالة» ويتحكم في معطياتها وبواعثهاء ومنطلقاتها واهدافها يحدد طبيعة هذا 
المعنى» ويتحكم في اقصاء الاحتمالات الاخرى. عن طريق دعم المقترح الاكثر بروزاً 
وحضوراً))!'' 

4- الأسيقة وعلاقتها بالمجاز 

لا يمكن التّغافل عن السّياق الذي يتشكل النضٌ به ومعه انطلاقاً من التصوص اللمقدّسة 
(الثّوراة» والإنجيلء والقرآن)» والنُصوص العاديّة المدنّسة (الشّعر والتّثر) بتنميطاتهما المتعددة, 
وحتى النصوص الرّقمية التفاعليّة (الحوسبيّة). فهو يعمل على توصيل المعنى وتحديد ثيمته 
ا مركزيّة ويجعل القارئ مدركاً لما يرمي إليه المتكلم, ف( السّياق هو مجموعة كيانات (أشياء 
أو أحداث) مترابطة بطريقة معينةء وكڵ هذه الكيانات له خصيصة على نحو تحدث معه 
مجموعات الكيانات الأخرى حاملة خصائص أنفسها ومترابطة بالطريقة عينها))”» ويجب على 
القارئ أن يكون لديه معرفة مطردة بالسّياق وبتنوعاته» ف(( السّياق نوعان: اسياق الدّاخلي أو 
"سياق التلفظ" ويتمثل في عناصر اللّغة» وكيفية تتابعها في الصياغة والركيب» وهو بذلك يمثل 
معطيات لغويّة يمكن تحليلها من داخل النص أو الرسالة وهناك السّياق الخارجي أو 


(1) المعنى خارج النضٌ أثر السّياق في تحديد دلالات الخطاب:6. 
(2) معنى ال معنى دراسة لأثر اللّغة في الفكر والعلم الرّمزيّة:140. 
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"سياق ال مقام"» وهو السّياق الذي هثل مجموعة الملابسات الخارجية التي تحكم عناصر 
الموقف اللّغويء من سياقات نفسيّة تمثل دوافع المرسلء أو تحكم استجابة التلقي» أو سياقات 
ثقافية تتعلق بالمحيط الثّقافي الذي يحكم المرسل والمتلقي والرّسالة))'"2. وبهذا تتعدد الأسيقة 
بتعدد النصوص.ء وتعدد القراءات» وتداخل المعارف. وافتراق ثقافة المجتمعات, وتقادم الزمن, 
وسلطة النص وتأثيره على ظلال امعنى الذي يصنعها المجاز بالتفاعل بين النضٌ ومحيطه. 
وعلى هذا لا وجود لكائن (( لغته محض تركيب» محض شكل معزول ومستقل عن ال معنى 
وعن السياق والإدراك والعاطفة والذاكرة والانتباه والفعل» وعن الطبيعة الدّيناميّة 
للتواصل))”» فالجدليّة والحركيّة حول النضٌ ومحيطه يتحقق في المجاز. 
5- المجاز بين التبعية والاستقلال 

الضراع بين (الثراث/ ال ماضيء والحداثة/ الحاضرء وما بعد الحداثة/المستقبل) في 
البلاغة العربية ما زال مستمراًء ولكنه لا يقوم على إلغاء الآخر بل يقوم على النّهوض به 
معرفيّاً عن طريق الثلاقح الفكري بين كلّ الحضارات والمعارف الممنبثقة منها والعقل على 
وجه الخصوص حاكم في ذلك الثلاقح المعرفي والتداخل الفكريء ذلك (( أنَّ العقل هو 
المكان الذي تصبح فيه الماهيّة مرئية))”» فا مدرسة القدهة اعتقدت بأنّها حسمت التّزاع 
الميتافيزيقي في أذهان الدّارسين بخصوص المجاز عندما استقر الحدّ المعرفيء بأنّه (( كل 
كلمة أريد بها غير ما وضعت له في وضع واضعها لملاحظة بين الثاني والأرّلك فهي مجاز 
وإِنْ شئتٌ قلتَّ: كل كلمة جزتَ بها ما وقعت له في وضع الواضع إلى ما م توضع له من 
غير أن تستأنف فيها وضعاً لملاحظة بين ما تجوز بها إليه وبين أصلها الذي وضعت 


(1) المعنى خارج النضٌ (أثر السّياق في تحديد دلالات الخطاب):7-6. 
(2) الفلسفة في الجسد الذهن المتجسد وتحديه للفكر الغري:40. 
(3) الحقيقة:82. 
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له في وضع واضعها)) '“ وتبين فيما بعد بان كل هذه مجرد أحلام طوباويّة لا تقوم على 
أساس علمي متين» حيث تم الكشف عن نقاط من الضُعف في الطرح المعرف بخصوص النصٌ 
(المُقدّس)؛ لأنَّ هنالك من أنكر فكرة مجازيّة الكلمة والنضٌ امُقدّسء بلحاظ عدم احتياجه إلى 
أن يكون بحاجة إلى تصريف الدَّال (الأفظ) بغير الوجه الدّلالبّة التي يسوقها لكشف 
المضمون فيه ومن طبيعة هذا البحث عدم التكرير با اشبع بحثاً في بطون الكتب» ولكن 
التركيز يكون على ما ينبض به البحث الحداثوي وما بعده من اكتشافات تعبر عن روح 
جديدة في البحث المجازي خصوصاً والبلاغي والفكري عموماً فهو قد غادر الثبيعة للعقل 
المؤسسء ودخل عام البحث الحر للعقل المبدع والمجرد من القيود الفكرية ليبحث عن عواطم 
للمجاز م يصل إليها الفكر سابقاً لأسباب ايديولوجيّة. 
6- المجاز والاشتغال في مناطق المغيب 

لا هكن للمجاز تحت أيّ فهم أن يغادر منطقة المغيب من التصوص» فكل نض فيه 
مغيب لا هكن الوصول إليه إلا بوساطة فك التشفير الذي ينطوي عليه النضٌء فالنصوص 
بشكل عام تخلو من البراءة وتكون في اغلب احوالها تمارس التضليل على القارئ. 
ف((الكتابة عمليّة ذئبيّة تعيش في قبر يتشكل من ظلمة لا ينفلت منها إلا بأصياد للغة 
يُخرج القول من الفعلء ويّنقذ الجدة والطفلة من الظلام الدّامسء الكتابة ذيل مشتعل 
يقود صاحبه الى جحيم اللّذة: أو إلى نعيم الشقاءء الكتابة ظل هتد على الذات» يلتصق بها 
ويخرج منها في ذات الوقت))”. ويتم ذلك بحبس ال معنى أو جزءاً منه في نطاق 
المحتقب/أو/المُضمّر الذي لن يصل إليه القارئ العادي بل القارئ التموذجي المتمرس في 
الكشف عن المعنى واستبطاناته» ومناطق المغيب تتشعب وتتعمق لذلك كل قارئ يصل 
إلى جزء منها بحكم ما ارتكز عليه من معرفة. اسوق على ذلك الاختلاف في تفسير النصص 


(1) أسرار البلاغة:326-325. 
)2( الشاعر وظله ف مفهوم الشاعر وكتابة القصيدة:9. 
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القرآني (المقدّس) قال تعالى: ((وَعَلَامَاتِ وَبالنَجْم هُمْ يَهْتَدُونَ))'"» فماذا يقصد ب(العلامات, 
والتجم) التي يجب أن تكون بكمال الوضوح المعجمي؟.. ولكن ما يحصل من خلاف بين 
مذهب وآخر في فهم دوال محددة وظفت في ن قصير جداً يعرف عنه أنَّه ورد في سياق 
يقود إلى معنى معين يجعلنا أمام تحديات كبرى تشتعل نارها لتخلف رماد المعنى» فعندما 
سئل الإمام الصادق (عليه السّلام) عن فهم الآية الشريفة وتفسيرها قال:(( التجم رسول الله 
(صلى الله عليه وآله). والعلامات هم الأنمة (عليهم السّلام))) ٠”‏ ويعقب المازندراني 
(ت:1081ه) بالقول:(( اطلاق النّجم على رسول الله» واطلاق العلامات على الانمة يقرب 
أن يكون من باب الحقيقة؛ لأنَّ النجم في الأصل الظاهر والطّالع: والأصل والنّجوم: الظهور 
والطلّوع وهو (صلى الله عليه وآله) ظاهر من مطلع الحق» وطالع من أفق الرّحمة. وأصل 
لوجود الكائنات» اخرجه الله من نوره» واظهره من معدن علمه وحكمته. وجعله نوراني 
الأات والضّفات لرفع ظلمة الجهالة في بيداء الطبائع البشرية» وفيفاء اللواحق التاسوتيّة, 
والعلامة ما يُعرف به الشّيء ومنه علامة الطريق التي وضعها صاحب الدّولة» والشفقة على 
خلق الله تعالى لئلا يضل المسافرونء والأئمة (عليهم السّلام) علامات للطرق الإلهيّة والقوانين 
الشرعيّة. والواميس الرّبانيَة وضعهم النَبِي (صلى الله عليه وآله) بأمر الله تعالى لثلا لا 
يضل الئاس بعده بالاهتداء بأطوارهم والاقتداء بأثارهم))”. وهذا فهم خاص للقرآن فيه 
مغادرة لسطح الكلمات إلى عمقها الكاشف عن دلالات جديدة في النضٌ القرآني (المُقدّس). من 
غير أن تكون محتملة على أذهان الطّرف الآخر الذي قاده فهمه القائم على المعرفة بال معنى 
المعجمي (القسري) للكلمات والألفاظ وهو الفخر الرّازي (ت:606ه) عندما وقف لتفسير 
هذه الآية بالقول:((المراد بالعلامات معام الطّرق وهي الأشياء التي بها يهتديء وهذه العلامات 


(1) سورة التحل:16. 
(2) أصول الكافي:206/1. 
(3) شرح أصول الكافي:2600261/5. 
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هي الجبال والزياح....وال مراد بالنجم الجنس: كقولك كثر الدّرهم في أيدي الناس» وعن السّدي 
هو الترياء والفرقدانء وبنات نعش» والجدي...))'"», ولابد من بيان أمر بغاية الخطورة فهم 
النضٌ المُقرّس عند المذهبين ولّد تفاوتاً في المعنى وظلاله قاد الى التصادم فالأؤل: ذهب إلى 
القول بأنَّ الن حقيقة لا مجاز فيهء والثّاني: قال بأنّه حقيقة, ولكن الحقيقة الأؤلى فارقت 
الثّانية من ناحية النّاتج عن المداليل؛ فالحقيقة الأوّلى ولدت الفهم بأنَّ تحت المعنى ظلاالاً 
للمعنى فتجاوز ا معنى المعجمي للألفاظء والثاني: اعتمد المباشريّة ا معجميّة للألفاظ وقادته 
الفهم إلى الذلالات ال معجميّة البسيطة التي لا تنتج معرفة بعوام القرآن الثورانيّة ومقاصده 
الجوهريّة. وهنا يحتاج القارئ إلى الوصول إلى الفهم الحقيقي للمعنى وظلاله فيحتار من 
يأخذ» وهذا الخلاف قائم ومتوارث في الأجيال ولا هكن له الژوال تحت أي كشف معرفي 
وفكري معاصر مع تقدم المعارف. وهذا ما يجعل ال مجاز في حركة دورانيّة لا تتوقف ولا 
تستقر ولا تنقطع. 
7- رصد العقل البلاغي 

الراصد البلاغي وهو الذي يكشف عن المعنى ومعنى المعنى بوساطة متابعة التراكيب» 
والصُورء والتشكل البلاغيء اراد الهيمنة على كليّة الن في منهج يتابع مسالك المعنى 
وتفريعاته وطرقهاء وعلى هذا الاساس كان البحث البلاغي في بواكيره الأوّلى مرتكزاً بشكل 
كلي على النص القرآني اللْقدّسء فحاول الانطلاق في التأسيس من دائرته لذا يمكن التفريق بين 
عقلين حاكمين على هذا البحث هما: 

أ- العقل البلاغي القديم 

يُؤسس للفعل البلاغي بأنَّ القرآن مُعجز بطرق بلاغيّة متواجدة في النضصٌ القرآني 

ادس مثلما هي متواجدة في النض العادي ادس ولكن طرق النظم تفترق والمجاز 


(1) تفسير الفخر الرّازي:10/20. 
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أحد تلك الطّرق التي حاول فيها رصد حركيّة المجاز في النضّين القرآني والعادي للكشف عن 
مواضع افتراقهما ومن ثُمّ تشابهما واهتدى إلى القول: بأنَّ البلاغة القرآنيّة بصورة عامة, 
والمجاز القرآني بصورة خاصة تفوق العقل البشري» فهي نسيج إلهي مفارق لنسيج البشر 
العاديء تحتاج تقانات تمكن العقل البلاغي من الولوج إلى مركزيّة النص اللُقدَّس . 
ب- العقل البلاغي الجديد 
حاول العقل البلاغي الجديد"' البحث بطرق مخالفة لما انتهى إليها العقل البلاغي 
القديم» عن طريق رصد حركيّة الألفاظ ودلالاتها في مشروع ينفتح تارة وينحسر تارة أخرى 
فأفاد من كل المعارف التي اهتدى إليه فكره عندما غادر خارطة البلاغة القدهمة محاولاً 
التأسيس الفردي لفهم مغاير لنسق القديم» فوجد أنَّ النضٌ المقدّس في تفاصيله مفارق للفهم 
البشريء وانسياقه وراء المُؤسس له من العقل البلاغي القديم» فانتج حراكاً فكريًاً حاول النظر 
إلى النضٌ القرآني عبر تجليات نورانية تحاكي عوام غير العوام» وتؤسس لنسيج غير النسيج. 
وتقود لنتائج غير المألوف في عام التفسير. فانتج نظريات» وكشف آفاقاً. وتحدث عن انساق 
كونيّة لم تكن في ظل التأسيس القديم متاحة ضمن الفهم المتوارث. 
8 ما هي وظيفة المجاز في نقل ا معنى 
ينقل المجاز المعنى بطريقة مغايرة لطريقة التعبير ا مباشرء فيعتمد في كشف ال معنى في 
التركيب على التأويل وما في التأويل من تدخل القارئ في ازالة الحُجب عن النضٌء حتّى 
يتمكن من الوصول إلى غاية النصء لذلك عرف "بول ريكور" (إهءذR۸‏ اس ه٥)‏ ((التأويل هو 
عمل الفكر الذي يتكون من فك المعنى المختبئ في المعنى الظاهرء ويقوم على نشر 


(1) يُنظر: بلاغة التَحُول النَمْي وسلطةٌ التأويل في الشعر العراقي المعاصر:28-23. لمراجعة مقاربتنا عن: 
سقوط (العقل القديم) وظهور سلطة (العقل الجديد) في البلاغة ا معاصرة. 
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مستويات المعنى المنضويّة في المعنى الحرفي))'". وهذا هو العمل المباشر للمجاز اعمال الفكر 
في المستوى الحرفي (السّطحي/الظاهر) من النضّ من أجل الوصول إلى المعنى ال مؤول غير 
اباش (العميق/الباطن/المضكن/اللامفكر قيه) من النض بوساطظة سلسلة اغراءات فة 
بالاعتماد على القرائنء والأدلة العقليّة بهدف الكشف عن المعنى» وهنا يدخل القارئ بوصفه 
معادلاً للنضٌ فلا يتم المعنى بغير فاعليّة مباشرة من القارئء إذ ((إِنّ عمل التأويل نفسه 
يكشف عن عزم عميق للتغلب على البعد, والتباعد الثقافي. كما يكشف عن عزم لجعل 
القارئ معادلاً لن أصبح غريباً. وكذلك لدمج معناه في الفهم الحاضر والذي يستطيع 
الإنسان أن يأخذه من نفسه بالذّات))”» وهنا يتحقق التّفاوت في فهم النضٌء وينشأ الخلاف 
على المعنى وظلاله. فبدلاً من أن يؤدي المجاز إلى التقارب والتوحد يؤدي إلى التفرق 
والتتخندق. وهذا يكشف عن التباعد الثّقافي بين الفهم الآني للنضٌ لحظة التلقي وبين الفهم 
امرحلي عبر الانتقالات المعرفيّة وتبدل العقل المعرفي الجمعي والفردي والفهم المستقباي 
اللاحق للنضٌ ((ذلك لأنَّ أتما تأويل إا يقصد أن يتغلب على التّباعد والبعد الذي يفصل بين 
العصر الثّقافي الذي تم والذي ينتمي النضٌ إليه» وبين امول نفسه. فإذا تجاوز امسر هذا 
البعد. وأصبح معاصراً للنضٌ, فإِلّه يستطيع أن تلك المعنى: إِنّه يريد أن يجعل من الغريب 
خاصاً. أيّ أن يجعله ملكاً له ولقد يعني هذا إذن توسيع الفهم الخاص للذات الذي يتتبعه 
عبر فهم الآخرء وهكذاء فإنَّ كلّ هيرمينوطيقاء هي فهم للذات ضمناً أو ظاهراً عن طريق 
المرور عبر فهم الآخر))”». فالمجاز يلقي بالمسؤوليّة على المؤول في فهم المعنى وظلاله» ولأجل 
ذلك نجد هذا التفاوت في الفهم حتى وأن تحقق الإجماع على وجود المجاز في النضٌ يبقى 


(1) صراع التأويلات (دراسات هيرمينوطيقيّة ):44. 
(2) المصدر نفسه:34. 
(3) امصدر نفسه:48. 
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1- المعنى المتعدد أو المعنى التعددي (المعنى ال مضاعف): أحد أهم وظائف المجاز الكشف 
عن ال معنى المتعدد/المضاعف الذي ينطوي عليه التركيب» وهذا يعتمد بصورة مباشرة 
على الفهم المباشر للقارئ عن التماس المباشر مع النضٌ وحيثياته المعرفيّة والتكوينيّة (( 
إذ ثمة تأويل هنا حيث يوجد معنى متعدد, ذلك لأنَّ تعدد المعنى تصبح بادية في 
التأويل))'". 

2- البوح النّفسي والعاطفي والوجداني: ا مرتبط بالقائل لحظة القول فا مجاز بشكل عام يعتمد 
على قدرة المتكلم في إيصال المقصديّة للقارئ. ف( المعنى التفسي ينشأ استجابة لا يمثله 
الُفظ من مثير يلقى أثراً انفعاليًاً معيناً عند الفرد فيعكس هذا المعنى جانباً من 
اهتماماته وتطلعاته وانفعالاته» فيحاول التعبير عنها أو اخراجها على شكل استجابة 
انفعاليّة يحملها ا معنى» وغالباً ما يكون المعنى صدى لحالة نفسيّة شعوريّة يعيشها 
المتلقي لا حالة دلاليّة هثلها اللّفظ في سياق استعماله النَضَيء فيظهر المعنى رصداً لهذه 
الحالة الانفعاليّة على نحو من الانعكاس أو رذ الفعل))”» وهنا يكمن رصيد النضٌ ضمن 
فاعليّة التعبئة الثقافيّة والفكريّة والدّلالِيّة في لحظة الإنتاج فيعبئ النضٌ بالدّلالات 
(النفسيّة/ العاطفيّة, والوجدانيّة). 

3- ا مزج بين عوالم غير المرئي بعوام المرثي والعكس أيضاً: فهو يعمل على تقريب البعيد عن 
الإدراك الحسي (المعنوي/المجرد)» ويبعد القريب الحسي إلى المعنوي المجرد. وبذلك يخلق 
معرفة جديدة عن معرفة القارئ القارة التي م تكن لتحصل بدون المجاز. 

4- الجمع بين المتبايين من المناهج التي تنطلق من خلفيات فلسفية مختلفة قد تصل 
حدٌّ التناقض: فلا يمكن لهذه المناهج على الرّغم من تباينها وتفاوت أهدافها إلا 


(1) صراع التأويلات (دراسات هيرمينوطيقيّة ):44. 
(2) الذلالة النفسيّة في نهج البلاغة:3 . 
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لتخضع وتعود لفلسفة ال مجازء ذلك (( أنه لرائع أن يعطي التأويل مكاناً لمناهج جد 
متباينةء بل متعارضة))'". فهو هنا يعمل على سحق التعارض المنهجي؛ لألّه يقود القارئ 
الى آليات فحص متماثلة. 

5- الكشف عن حركيّة الات الكاشفة عن معنى الن وكيف تصرفات في ممكنات التأويل 
في المجاز بهدف الكشف عن المعنى ف المقدّس الذي هشل المحرك الرّئيس للثقافة العربية 
> وإِنَّ الحفر المعرفي يهدف توحيد الفهم المشترك بين المذاهب لأنَّ ((الحفريات والغائية 
يكشفان الأصل والغاية اللّذين تستطيع الات أن تتصرف بهما إذ تفهمهماء وليس الأمر 
كذلك مع المُقدَّس الذي يعلن عن نفسه في ظاهراتية فهذا إلى البداية في كل الحفريات» 
وإلى التهاية في كل الغائيات» بينما الذات» فإنَّها لا تعرف أن تتصرف لا بهذه البداية ولا 
بتلك التّهاية» أما اللمُقرّسء فإِنّه يسائل الإنسان» وإِنّه في هذا التساؤل ليعلن عن نفسه 
بوصفه هذا الذي يتصرف بوجوده. لأنّهِ يقرره بوصفه جهداً وبوصفه رغبة في الكينونة 
على وجه الإطلاق))”. 

6- الكشف عن التُشابك التصويري والتراكم المجازي في النضٌ وتناسل المعنى, وتوظيف التّراكم 
المجازي لحظة القول في عقل المتكلم؛ وقدرة القارئ على استثمار هذا التُشابك والثراكم 
في لحظة من التأمل والرّبط بينهماء والكشف عن الشّجرة المثمرة للمجاز ا يكشف عن 
المعنى وتضاعيفه في النضٌ على أسس معرفيّة قارة. تقود إلى النتيجة ذاتها وإن تقادم 
الزمنء وتبدل المنهج والقارئ. 


(1) صراع التأويلات (دراسات هيرمينوطيقيّة ):45. 
(2) المصدر نفسه:55. 
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9- فينومينولوجيا (La phénoménologie)‏ الدّين وعلاقتها با مجاز 

لابد من الكشف عن علاقة الدّيني بتشكلاته وتمثلاته با مجازء فالاختلاف ال مذهبي منشؤه 
الفهم ا مختلف للنص المُقدَّسء وهذا الفهم الذي تفاوت الطّرق الموصلة إليه الذي سبب تفرقة 
بين المسلمين وهم في عصر التزول وفهم النضٌ متاح لوجود المتلقي الأول للنص وا معاصرين 
للنزول» وانقل الخلاف الذي وقع في فهم النضٌ المركزي/الأوّل/القرآنء والنصٌ الثاني/أو/الثانوي بين 
الخليفة الأول أبي بكر والسّيدة فاطمة الرّهراء (عليها السّلام) بنت النبي (صلى الله عليه وآله) 
وهما من الجيل الذي عاصر الرّسالة بك تفاصليهاء حول موضوع (الإرث التّبوي/ أرض فدك) 
التي ورثتها الزهراء (عليها السّلام) عن أبيهاء فقد فهم الخليفة الأول بأنَّ الارث لا يجوز لأبناء 
الأنبياء واستدل بالنضٌ الثاني (( إن اللبي قال: "نحن معاشر الأنبياء لا نورث وما 
تركنا صدقة"))'"» ممنع حق ابناء النّبي فردت عليه السّيدة الزّهراء (عليها السّلام) بالقول:(( 
يا بن أبي قحافة أفي كتاب الله أن ترث أباك ولا أرث أبي))”. بعد استدلال الخليفة الأول 
بالنض الثّانوي للنبيء فاستدلت عليه بالنضٌ الأول قال تعالى: ((وَوَرِثَ سُلَيْمَانُ دَاؤُودَ))'”» و: 
((وَإِنْ فت الْمَوَلِيِ من وَرَانيوَكَانَتِ مراي عَاقرَا قب لي من لَدنكَ ولاه يرثي يرث من آل 
يَعْقُوبَ وَاجِعَلَهُ رَبّ رَضًا))”» و ((وَأُونُو الْأَرْحَام بَعْضْهُمْ أو ببَعْضِ في كاب الله إِنَّ الله 
بل نَيْءٍ عَلِيمَ))” فكان الخطابان متضادين وموضع نزاع بين (السّلطة السياسيّة), 
و(السّلطة الدّينية والروحيّة). حول النضّين الأول المركزي (القرآن). والثانوي (الحديث 
التبوي)» وهذا يكشف عن ارتباط بين قراءتين متلقيين معاصرين لزمن التزول» فالخطاب 


(1) فتح الباري في شرح صحيح البخاري:6/12» وينظر: الصُوارم ا محرقة:129, وبحار الأنوار:208/29. 
(2) الزُهراء وخطبة فدك:101. 
(3) سورة التمل:16. 
(4) سورة مريم:6-5. 
(5) سورة الانفال:75. 
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الذّال الذي وظفه الخليفة الأول وهو من الجيل الرّسولي اعتمد فيه المباشريّة للنقل بحسب 
زعمه. والخطاب الذي وظف من السّيدة الرّهراء (عليها السّلام) كان اعتماده في اثبات الحقٌّ 
على القرآن لنفي استدلال الخليفة» وكان للتأويل دوره في الفاعل في بيان شرعيّة مطلب 
الزهراء (عليها السّلام) لردّ احتجاج الخليفة الأؤل» ذلك (( أنَّ الخطاب الدَّال تأويل وهو الذي 
"يول" الواقع» وذلك ما أنه يقول "شيئاً عن شيء". وإذا كان ثمة تأويلء فذلك لأنَّ التعبير يعد 
استحواذاً واقعيّاً بوساطة التّعابير الدَّالة وليس خلاصة مزعومة من الانطباعات الآتية من 
الأشياء نفسها))""». وبناءً على خلاف الجيل الأول المتلقي للقرآن لابد من توفر نظريّة كاملة 
لاستقراء النضٌ القرآني (( ذلك أنَّ التفسير يتطلب نظريّة كاملة في الإشارة والمعنى))”,. فهل 
امتلك الخليفة الأول هذه النظريّة» وعلى ماذا بنى الاستدلال الذي انجز المعنى بوساطته؟. 
والاستدلال ما يمتلك من أدواتها على صحة الفهم الآني للن الذي سوف (يحتكر/أو/ 
يقوقع/أو/يستحوذ) على ا معنى بناءً على هذا الاستدلالء الذي سوف يجعل للنصٌ معنى 
محدداً لا يمكن تجاوزه في أيّ زمان ومكان لقدّسيّة الفسرء ليعيدنا إلى أنَّ أيّ قراءة للنضء 
مهما كانت مرتبطة بالجوهر تخضع للميول الشخصيّة والتوجهات الايديولوجيّة» وا معرفة 
التي تشكلت لدى القارئ والاستدلال الذي يزعم بأنّه هو الصّلة في قيمومة المعنى. 
0- البنى والمرتكزات الفاعلة في المجاز 

لا هكن أن تنطلق النّظريات المعرفيّة إلا ولها مسببات تشكل النّظام البنائي الجوهري 
وا معرفي فيهاء والمجاز بشكل عام ينطلق بعد تشعب الفهم للنضٌ المُقدّسء وعدم الوقوف 
على معنى متفق عليه في النص خصوصاً في اللحظات الحرجة من حياة الأمة التي يتوقف 


(1) صراع التأويلات (دراسات هيرمينوطيقيّة):34. 
(2) المصدر نفسه:34. 
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عليها بقاء الأمة (( ذلك أن وحدة الكلام الإنساني» تشكل معضلة)) > وهذه المعضلة حاول 

العلماء والبلاغيون منهم كشف اسراها وترسيخ مفاهيمها في العقل الجمعي للمجتمع في 

سبيل تجاوز محنة الفرقة والتمذهب والتي كانت في جلها (دينيّة) فالبنى التي اعتمد عليها 

المجاز: 

1- القرآن الكريم: كان ا محرك الرّئيس للامة للوقوف على الفهم الصّحيح لهذا النضٌ بتركيبه 
الإعجازي» وقد مثل المجاز الفواعل المطهمة فيه. 

2- الحديث التبوي: كلام النثبي وما تضمن من معاني وتوصيات وتوجيهات» وكلامه عن الآخرة 
هو كشف معرفي عن النضٌ الْقدّسء وهو أحد البنى التي شغلت الفكر العربي لفهم 
الحديث والاستدلال به على القرآن للكشف عن ال معنى. 

3- المعرفة المعجميّة: التي تراكمت عن طريق فهم اللّغة التي نزل بها القرآنء وما يوفره الفهم 
المعجمي من استدلال على المعنى فيه بعد تجزئة السّورة والآيات» والتراكيب. 

4- المورث الحضاري: القائم على الإفادة من المعرفة بثقافة الامم الذَّينِيّة ومنها: الكتب 
الدّينيّة القدهة (التثوراة والانجيل). 
فكل هذه العناصر شكلت البنى والمرتكزات التي انطلق منها التأصيل والتأسيس للتفكير 

البلاغي بصورة عامة, وا مجازي بصورة خاصة. 

1- الخليفات والمعطيات المُشكَّلة للمجاز 
الخلفيات التي نشأ منها المجاز كما تقدم هي:(خلفية دينيّة/ استحواذيّة/ طبقية). تُؤثر 
المعنى وتجعله في حوزتهاء فهي التي ثوّرت التفاوت والاختلاف في المعنى بناءً على طرق 
العرب في فهم النض آنذاك» وهي تنطلق صراع في التأويلات ما تمتلك كل مجموعة من 
معارف ذلك (( أنَّ كل هيرمنيوطيقا تكشف» في كل مرةء وجه الوجود الذي يؤسسها 


(1) صراع التأويلات (دراسات هيرمينوطيقيّة):47. 
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منهجا))» وهي تريد بهذا الفهم الاستحواذ على المعنى الذي يؤسس لسلطة مرجعيّة تفهم 
النض المُقدَّس للعامةء ذلك ((أنَّ الفهم م يعد طريقة من طرق المعرفة» ولكنه طريقة من 
طرق الكينونةء إِنّها طريقة هذا الكائن الذي يوجد وهو يفهم))”» وهذا الاستحواذ على 
المعرفة المطلقة هو الذي ولد الحروب بين الأمة المتلقية الواحد للنضٌء وجعل التّشتت هو 
ا مهيمن عليها فلم تستطع الأمة أن تفهم أنَّ ((الحياة نفسها إا هي تأويل))”)» ولابد من 
وجود مرجعيات (فكريّة) في الأمة تستطيع تفكيك النضّ ومعرفة طرقه وتشكله واعجازه 
وغاياتهء ما تملك من خلفيات معرفيّة متشعبة. ومعطيات تؤسس لعنى يتوافق وا معنى 
الكل للنصٌ المقدّس. 
2- الالتقاط الفكري للمجاز 

نبدأ بالتساؤل الذي دفعه للنقاش الدكتور عبد الوهاب المسيري ((هل هكننا تخيل 
لغة دقيقة تماما ترتبط فيها الدّوال مدلولاتها بشكل حتمي آلي كاملء لا يفصل بينهما 
فاصلء ولا توجد بينهما ثغرات. بحيث يكون لکل دال مدلول واحد؟!))“» ولابد من 
جواب علمي مبني على أسس استقرائيّة فهذا غير موجود في اللّغة العربيّة على أقل تقدير 
التي نزل بها القرآن» فهي تحتوي على المتغيرات والمترادفات والمشتركات وبالنتيجة هي لغة 
لا هكن القول بنهائية المعنى ولا يمكن تقيد المعنى وتجيره لجهة على حساب أخرىء فنحن 
أمام معنى أنولد/ أو/ أنوجد/ أو/تشكّل/أو/ تكون في النضٌ لحظة التّزول على المتلقي الأول 
اللبي (صلى الله عليه وآله)» وله طرق متعددة للكشف عنه حاول كل فريق الكشف 
عن طريق فحصل الاختلافء ولا يعين ذلك أن المجاز صانع الاختلاف ولكن تعدد الطرق 
إليه أدت إلى تعدد المعنىء وتعدد المعنى أمر طبيعي في المناهج النقديّة التي 


(1) صراع التأويلات (دراسات هيرمينوطيقيّة):52. 

(2) المصدر نفسه:38. 

(3) امصدر نفسه: 43. 

(4) اللّغة والمجاز بين التّوحيد ووحدة الوجود:192. 
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تكشف عن تفاوت الرّؤْى في الكشف عن المعنى بناء على المعطيات الفلسفيّة في كلل منهج 
وكلّ أمه» وهذا يعني أنَّ الالتقاط الفكري للمجاز في النضٌ آني ومرحلي ومتبدل يتخذ من 
التّقدم ا معرفي والثّقافي وسيلةء ويعتمد على أن التّقادم في التأصيل للمعنى شرط من شروط 
البقاءء وهنا يحصل التعارض بين التبادل ال معنوي /و/التقادم ال معنوي» وهذا أحد عوامل الحرك 
الفكري القائم حول المجازء وعدم القطعية بصحة دعوى على حساب أخرىء فكل يسوق 
أدلته ويكشف عن مضامين مغايرة أو متماثلة. 
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ال مبحث الثالث 
التشكل الفكري للمجاز 
بين العقل الجمعي العريي والمرجعيّات الثقافيّة الفرديّة 


لابد من الكشف عن الفكر الحاكم على العقل العربي بين الفرديّة والجمعيّة. ومعرفة 
كيفيّة تشكل النسق الفكري والتحولات الحاصلة فيه وعلاقة ذلك ها يحتاجه المبدع من أجل 
تحقيق المتعة الفنيّة للقارئ والمجتمع: وتزويد المبدع/أو/الشّاعر/و/النّاثر بأدوات تعزز من 
مكانة النضٌ الذي ينتجه. ويخلق التفاعل المطلوب منه في المجتمع. 

1- سؤال في تجليات الحداثة للمجاز 

لم تكن تجليات الحداثة في التَشْكَل المجازي تعيش حالة من السّكون» بقدر ما كانت 
تشكل حالة من الحركيّة تقوم التصادم والتصارع» والتشظيء والانفلات من القيود. و((هكذا 
تولدت الحداثة تاريخيًاًء من التفاعل أو التصادم بين موقفين أو عقليتينء في مناخ من تغير 
الحياة» ونشأة ظروف وأوضاع جديدة))'". وهذا التطلع فرض واقعاً جديداً وتطلب شكلاً 
شعريّاً يناسبه» ويتطلب أيضاً تجديداً في المضمون ينسجم والعصريّة التي تمر بها الأمة» وعلى 
هذا لم يكن المجاز بعيداً عن تلك التّغيرات. فقد صار هو الأخر يعيش تلك الحداثة وينتقل 
بين المرجعيات الثقافيّة لأمة ثبت وجودها بعد الوحي» ورسخت جذور بعض المرجعيات 
بالاحتكام للسلطة. لذلك كان لا بد من نشوء معارضة فكريّة تتجاوز ما تفرضه مؤسسات 
السلطة إلى ال معاصرة وما فرضه الانفتاح الفكري وال مثاقفة. فانعكس ذلك على تحولات المجاز 
وما يخلقه من وظائف تكشف عن جماليات ا معنى» وتحقق العاطفة. وتفيض على الشعر 
ويفيض بها الشعرء وعلى هذا يتحقق التُشكّل الفكري للمجاز بين العقل الجمعي العربي 
والمرجعيّات الثقافيّة الفرديّة على وفق الآتي: 


(1) الثابت والمتحول بحث في الإبداع والإتباع عند العرب:11/3. 
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2- الفهم المجازي عند المناطقة 
لا ينفك البحث ا منطقي من الإشارة الى مفهوم المجاز. والكشف عن دوره في التقعيد 
المنطقي لآليات الفهم القائمة في النضٌء وبيان دلالات الألفاظ ولن اقف عند الجذور 
الثاريخيّة للبحث ال منطقي بل أشير لخلاصة ما انتهى إليه الفكر العربي حول المجان فالمجاز (( 
هو اللّفظ الذي تعدد معناه. ولكن موضوع لأحد المعاني فقط واستعمل في غيره لعلاقة 
ومناسبة بينه وبين المعنى الأول ال موضوع له من دون أن يبلغ حد الوضع في ا معنى الثّان. 
فيسمى (حقيقة) في امعنى الأوّلء و (مجازاً) في الثاني ويقال للمعنى الأول معنى حقيقي» 
والثَاني مجازيء والمجاز دانماً يحتاج إلى قرينة تصرف اللّفظ عن المعنى الحقيقي وتعين المعنى 
المجازي من بين المعاني ا مجازيّة))» فهم يتكلمون في هذا التعريف عن المجازين: (اللُغوي 
والعقلي /أو/الإسنادي/أو/الحكمي). والحدود الضيقة للمجاز في اطار (المجاز اممغلق) بحسب 
محدوديّة الألفاظ ووجود القرينة التي تحد من نشاط التأويل لتلك الألفاظ والثراكيب معا 
وعلى هذا فهم يتفقون مع البلاغيين في ضرورة خروج الألفاظ من الذّلالات الأوّلى (الحقيقة) 
إلى الدّلالات الثانويّة (المجاز)ء بشروط البلاغيين التي تفترض وجود القرينة التي تفرض ال معنى 
ا مجازي على التعبيرء والعلاقة التي تؤيد الانتقال لتحقيق الغرض الجمالي من المجاز. 
3- الفهم المجازي عند الأصوليين 
يحاول الأصوليون الكشف عن الأدلة التي تثبت صحة استخراج الاحكام الشرعيّة من 
التصوص الْقدّسة (القرآنء والحديث التبوي الشّريف). لذلك تمثل مباحث الألفاظ 
المدخل المهم لإثبات هذا الحكم ونفيه إذ (( إن استعمال أيّ لفظ في معنى إِنماهو 
إيجاد ذلك المعنى باللّفظء لكن لا بوجوده الحقيقي» بل بوجوده الجعايّ التنزيلي لأنَّ 


وجود الآفظ وجود للمعنى تنزيلاً فهو وجود واحد ينسب إلى الثفظ حقيقة أَوَلاً 


(1) المنطق:37/2.المقرر في شرح منطق المظفر:62-61/1. 
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وبالذات» وإلى المعنى تنزيلاً ثانياً وبالعرض))» وهذا يعني ((استحالة استعمال اللفظ في 
معنيين؛ وذلك لأنَّ هذا يتطلب إفناء الّفظ في هذا المعنى وف ذاكء ولا يعقل إفناء الثّي 
الواحد مرتين في عرض واحد))”» وبالنتيجة لا هكن اجتماع (الحقيقة والمجاز) على الّفظ 
الواحد في مسالك ا معنى وإنتاجه» والمجاز يتقاسم مع الحقيقة هذه المباحث للوقوف على 
صوابية الفتوى قبل الإشهارء ومحاولة تفادي نقض الأخر لهذه الفتوى بالاستناد لهذه الأسس 
نفسهاء وقد عرّف المجاز بأنّه (( استعمال اللّفظ في معنى آخر لم يوضع له» ولكنه يشابه في 
ببعض الاعتبارات المعنى الذي وضع له اللّفظ))””. واصالة الحقيقة عند الأصوليين من 
مباحث الألفاظ التي تكشف عن حجية الدّلالة على حساب الدّلالات الأخرى والهدف 
الكشف عن ال معنى وملازماته. وعلى ذلك ف(( أصالة الحقيقة وموردها ما إذا شك في إرادة 
المعنى الحقيقي أو المجازي من اللّفظ بأنَّ لم يعلم وجود القرينة على إرادة المجاز مع احتمال 
وجودهاء فيقال حينئذ "الأصل الحقيقة" أي الأصل أن نحمل الكلام معناه الحقيقي» فيكون 
حجة للمتكلم على السّامع. وحجة للسامع على المتكلم» فلا يصح من السّامع الاعتذار في 
مخالفة الحقيقة بأنَّ يقول للمتكلم "لعلك اردت المعنى ال مجازي" ولا يصح الاعتذار من 
المتكلم بان يقول للسامع "إن اردت المعنى المجازي"))”. وقد ذكر الأصوليون شروط تعيين 
المجازء ف(( لتعيين الحقيقة من المجاز - أيّ لتعيين أنه موضوع لذلك ا معنى أو غير موضوع 
طرقاً وعلامات كثيرة نذكر هنا أهمها: العلامة الأولى :التّبادر...هو انسباق ال معنى من نفس 
الأفظ مجردا عن كلّ قرينة....العلامة الثّانية: عدم صحة السّلب وصحة الحمل وعدمها...إنَّ 


(1) أصول الفقه:51. 
(2) دروس في علم الأصول:83/1. 
(3) ا مصدر نفسه:84/1. 
(4) أصول الفقه:47 
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السُلب علامة على أنه مجاز فيه» العلامة الثالثة: الاطراد: من جملة علامات الحقيقة والمجاز 
الاطراد وعدمه»ء فالاطّراط علامة الحقيقة وعدمه علامة المجاز))''. مثلما كشفوا عن تحولات 
في المجاز وانقلابات في حركيّة اللفظ والمعنىء فالمجاز يتحول إلى حقيقة نتيجة مباشرة لكثرة 
استعمال اللّفظ با معنى المراد ورسوخه في ذهن القارئ/أو/السّامع بحسب تسميتهم, و (( قد 
لاحظ الأصوليون أن الاستعمال المجازي - وإن كان يحتاج إلى قرينة في بداية الأمر- ولكن إذا 
كثر استعمال اللّفظ في المعنى المجازي بقرينة وتكرر ذلك بكثرة قامت بين اللّفظ والمعنى 
المجازي علاقات جديدة. وأصبح اللّفظ نتيجة لذلك موضوعاً لذلك المعنى» وخرج عن المجاز 
الى الحقيقةء ولا تبقى بعد ذلك حاجة إلى قرينة))» وعلى ضوء هذه العلامات المركزيّة يتم 
الكشف عن فاعليّة الحقيقة أو المجاز أو كليهما في تكوين المعنى وترسيخه والتي تصدر في 
جميع الأحوال عن إرادة للمتكلم» ذلك ((أنَّ المتكلم يريد منا أن نتصور تلك المعاني لا لكي 
يخلق تصورات مجردة في ذهننا فحسب» بل لغرض في نفسه))”” . وهذا التساوق بين الخلق 
المعنوي والغرض يكشف عن تعدد الإرادات داخل التركيب» و((هكذا نعرف أنَّ الجملة 
الثّامة لها إضافة إلى مدلولها التصوري اللغوي- مدلولان تصديقيان: إحدهما: الإرادة 
الاستعماليّة إذ نعرف عن طريق صدور الجملة من المتكلم أنه يريد منا أن نتصور معاني 
كلماتهاء والآخر: الإرادة الجديّة» وهي الغرض الأساسي الذي من أجله أراد المتكلم أن نتصور 
تلك اممعاني))“» وهكذا يذهب الأصوليون بالكشف عن نشاط المجاز ف النضٌ وتفجير طاقات 


غير محدودة تحدد الفتوى وتقيد امفتى. 


(1) أصول الفقه:44-40. 
(2) دروس في علم الأصول:85/1. 
(3) المصدر نفسه:90/1. 
(4) المصدر نفسه:90/1. 
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4- الفهم البلاغي للمجاز عند البلاغيين القدماء 
نشط الفهم البلاغي مع البحث عن الإعجاز في القرآن» وبدأ بالكشف عن مواضع البلاغة 
فيه. والجذب الفكري والرّوحي والتعبيري الذي مارسه على القارئ» مع التحول في الثقافة 
العربيّة من الشفهي إلى الكتابي. وما نتج عن ذلك من رصد لكل كبيرة وصغيرة في هذا 
التكوين للكتاب التدويني» وعلى هذا كانت النشأة فرديّة تحاول أن تحقق قفزة نوعيّة 
لتأصيل الأصول والكشف عن الفروع» واعتمد على مُقدّمات حاول اثبات صحتها فرضيًاً عند 
تطبيقها على المدونات القرآنيّة والشعريّة والتثزيّة. وبالنتيجة تنوعت المقدّمات التي انطلق 
منها العقل الفردي (العقل المنتج). فتعاورت من النحّوء والضرفء والتّقد. والعروض» ما 
يساعدها في تقديم نتاجها للقارئ العربي (العقل الجمعي). وعندما استقر البحث في 
المُقدّمات ترسخت الفروع» وعلى هذا توقف البحث البلاغي عن التمدد القواعدي واعتمد 
على التمدد في الشّروح لتلك القواعد في حركة عموديّة وليست أفقية تكشف عن تطور في 
القواعد بل كشفت عن الإبداع دون تطور في القواعد. فالتعريف الصّحيح للمجاز ضمن هذه 
ا منظومة لا بد أن ينطلق من التراث» وينفتح على ال معاصرة. من أجل الكشف عن حيوته 

ونشاطه في كشف اللمفكر/و/اللامفكّر فيه المخبوء/و/الظاهرء المنتمي/و/اللامُنتمي. 

5- الفهم البلاغي للمجاز عند البلاغيين المجددين 
/أو/المجاز عند ا مفكرين العرب 

افترق الفهم المعاصر من ناحية الانطلاقة عن الفكر القديم» اراد أن يؤسس له بنيان بانّه 
لا يوجد قدّاسة لفكر أرثوذكسي قديم بل يوجد فكر متحرر لا تحده الحدود. يحاول أن 
يناقش كل ما فرضه العقل العربي القديم» وكڵ ما هو متحرك في تلك المؤسسات الذَّينيّة 
والسياسيّةء من أجل الكشف عن ابعاد جديدة للمعنى لم يكن بإمكان القارئ الولوج لهاء 
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لأنّها ممنوعة ومحرمة من قبل المؤسسات الدّينيّة والسَياسيّة وعلى هذا اختلفت الجذور 
والانطلاقات والتحولات فكان للمجاز حظوة كبيرة من هذه المحاولات, لإقامة فهم جديد 
للكشف معرفي معاصر يتخطى القيود» ويكشف عن قصديات في اخفاء المعنى في التصوص 
المُّقدّسة لغايات ايديولوجيّة ويقاوم المد الدّيني المحافظ على تلك الجذورء ويفجر للقارئ 
تصورات حقيقة تنسجم مع الابعاد في النض المُقدَّسء وهي التي اراداها النضٌ وليس ما فرضه 
علماء الحديث والمفسرون ضمن حرب مستعرة لمم تعلن للجمهور إلا في نطاق الاستعانة به 
لقمع امد الفكري القوي في مراحل من التفاوت الزمنيء ولكن بالنتيجة انتج العقل الفردي 
الإبداعي فكراً معاصراً حطم القيود. وكشف عن تشظي المعنى» وفضح دور المؤسسات 
العريقة في ترسيخ ما ترغب به أن يظهر للقارئ وها ينسجم مع توجهاتها الذَّينيّة/أو/العقديّة 
والسياسيّة. 
6 المجاز في الفكرين: الدّيني/أو/العقدي والسّياسي 

هو المجاز الذي رسخته المؤسسة البلاغيّة القديمة. وحرصت المؤسسة الذّينيّة على تطبيقه 
على النض» برصد وتثبيت من الممؤسسة السياسيّة. للكشف عن المعنى واعلان نجاح تلك 
القواعد في الكشف عن مسالك المعنى التي انطلق منها النضٌ المُقدَّسء والنضٌ العادي 
المْدنْسء وعلى هذا فهي تسير بتساوق مع المفهوم البلاغي القديم للمجاز وتحافظ على هذه 
الضّلة دون انقطاع حتّى تستمر مسيرة الهيمنة على المعنى» وكسر الإرادات وفرض ما تراه 
مناسباً على القارئ. 

7- المجاز في الفكر الأدبي - الثقافي 

أهتم الفكر الأدبي المعاصر اهتماماً كبيراً مراجعة كل المفاهيم التي فرضتها مرحلة 
التأصيل ومنها المجاز الذي اخذ بعده في هذا التفكير. ولو وقفنا مع المجاز في (التقد 
الثقافي انموذجا) الذي شكل بديلاً عن التقد الأدبي بحسب زعم ال مشتغلين فيه في 
الكشف عن ال معنى بوساطة مقاربة الأنساق. ف(( عبر البلاغة وجماليتها تمرّ الأنساق 


94 


آمنة مطمئنة من تحت هذه المظلة الوارفة))» على تعددها وتنوعهاء وهذا يفرض علينا أن 
نلحظ ما نتكلم عنه بصورة دقيقة من (( أنَّ ا مجاز قيمة ثقافيّة. وليس قيمة بلاغبّة/جمالية 
كما هو ظاهرء ولقد سيطر التصور البلاغي على مفهوم المجاز وعلى فعله» حتّى لقد صار 
ا مجاز بحد ذاته مؤسسة ذوقيّة ومصلحيّة تتحكم بشروط إنتاج واستقبال التصوص))› 
وبذلك يرى الدكتور عبد الله الغذّامي بأنَّ المجاز أكبر من أن يحصر في قالب معياري» بل 
يجب أن يكون له وظائف غير الوظائف التقليديّة. ولأجل ذلك اقترح مفهوم ثقافي للمجاز (( 
يوسع من مجاله ويهيئه لاستعمال نقدي أكثر وعياً بالفعل النُسقي وتعقيداته))” ولما كان 
الخطاب بشكل عام يقوم على ثنائيّة الظاهر /و/الباطن فإنَّ توسيع مفهوم المجاز (( يساعد 
على كشف الازدواج الدّلالي الاخطرء ذلك الازدواج الذي يتلبس الخطاب الثّقافي ببعده الكأي 
الجمعي» وعبر العنصر النسقي وما يفرزه من وظيفة نسقية» وعبر توسيع مفهوم المجاز 
ليكون مفهوماً كلَيَّاً لا يعتمد على ثنائية الحقيقة/المجازء ولا يقف عند حدود اللّفظة 
والجملةء بل يستع ليشمل الأبعاد التسقيّة في الخطاب وفي أفعال الاستقبالء فإننا نقول 
بمفهوم (المجاز الكليّ) متصاحباً مع الوظيفة النسقيّة للغة))”. وعلى هذا هكن (( كشف 
المخبوء من تحت أقنعة البلاغي/الجمالي))”. وهنا انطلق المجاز من (الجزي) إلى (الكلي)؛ 
ومن (التقييد) إلى (الانفتاح). ومن الكشف عن (المركزي) إلى الكشف عن (المركز/و/الهامش) 
بالتراتبيّة ذاتها التي تنعكس أحياناً بحسب طبيعة المقاربات للنصوص وبحكم تفاوت 
ا منطلقات الفلسفيّة لتلك المناهج. 


(1) التقد الثقافي قراءة في الأنساق الثقافيّة العربيّة:79. 
(2) المصدر نفسه:67. 
(3) المصدر نفسه:68-67. 
(4) المصدر نفسه:69. 
(5) المصدر نفسه:84. 
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العقل الجمعي العربي بين ا مرجعيات الثقافية 
وصراع الثّابت والمتحول 

رها العقل الجمعي العربي مؤسس على تقاليد تم ترسيخها ثقافيّاً عبر المتراكم الثّقَافيء 
الذي شكل دعماً لمؤسسة نقدية ترسخت أصولها ونمت على شكل ملاحظات ثُمّ تفرعت 
وصارت هي المقياس في تفوق شاعر على آخرء ومن هنا عملت على ترسيخ أنَّ الشّعر 
الجاهلي هو القاعدة في الهرم الشعري ولا يجوز الخروج عليه ف( شكل التعبير في الراث 
الشّعر الجاهلي على الأخص كامل هو كذلكء والكامل لا يتغيّر فهو مطلق وكل ما يأقٍ بعده 
لا بد له. لكي تكون له قيمةء من أن يحتذيه ويصدر عنه. فتقليده شيء طبيعي بل ضروري 
لأنّه محاكاة للمثال - الأصلء وربمما أمكن لمن يحاكيه أن يساويه. ولكن يستحيل أن يتفوق 
عليه ومهما كانت المحاكاة ضعيفة أو ناقصة فإنها أكثر قيمة من أيّ إبداع يستلهم نموذجاً أو 
مثالاً من خارج التراث))» ثُمّ جرت محاولات الخروج على هذا سلطة التّموذج مضموناً دون 
المساس بالإيقاع الشّعري فمحاولات من أمثال محاولة أبي نؤاس وأبي تمام للخروج على 
المضمون حينما غادرا (اللُقدّمات الطللية) على الرّغم من الضغوط التي مارستها امؤسسات 
النقديّة القديمة (العقل الجمعي العربي) ولكن فتح آفقاً للخروج على المضمونء لذلك (( كان 
شعر أبي تمام الثّورة الأكثر جذريّة على صعيد اللّغة الشعريّة بالمعنى الجمالي الخالص))”, 
وما محاولات الخروج على الإيقاع الخليلي إلا محاولات حديثة رهما اختلف في الرّيادة 
ومرجعيتها ولكن نتفق على جدتهاء ومن هنا تنبثق محاولات معاصرة تسعى للخروج على 
المضمون والشكل من ناحية الغموضء ومن ناحية الخروج على الإيقاع والتكثيف التصويري 
والثراكم المعرف» وهذا الشكل خلق معركة فنية أسوة بالمعارك التقدية التي 


(1) الثابت والمتحول بحث ق الإبداع والإتباع عند العرب:111/1. 
(2) المصدر نفسه:19/3. 
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دارت في العصر العباسيء وفترة ظهور (الشعر الحر) والاشكال حول الرّيادة بين (بدر شاكر 
السّياب/أو/نازك الملائكة/أو/محمود حسن إسماعيل). ثم التوقف وليس الانتهاء عند (قصيدة 
التّثر)"'' وما دار حولها من جدل على صعيد الشكل والمضمون والهوية أيّ على صعيد الثّابت 
وا متحول أو الاتباع والإبداع» ذلك (( أنَّ القوّى التي حاولت تبدع شيئاً آخر غير ما عرفه 
الماضي قيل عنها إِنَّها غريبة عن الثّراث العربي» وعن البنية الاساسيّة للذهنيّة العربيّة: وإِنّها 
تُفسد الأصول العربيّة))”» وهنا تبرز جرأة ا مؤسسة في ضبط رقعة الشعر. فقد جعلت 
للشعر (( أصولاً نهائية تكاد تصل إلى مرتبة القدّاسة تحققت بشكلها الُموذجي المثالي في 
الجاهليّة والإسلام...فعلى الشاعر أن ينظر إلى عصر الجاهليّة وصدر الإسلام بوصفه مثالاً 
يجسد الرّوح الشّعريّة العربيّة الضّحيحة» وأن يعمل على محاكاتها))”» وعلى هذا الأساس 
ونتيجة القوننة الصارمة أهملت ذات الشاعر وصار التركيز على ما تفرضه المؤسسة التُقديّة 
والاعراف الشّعريّة من التزام بالقواعد المقننة. ف( قد أهملت ذاتية الشاعر وعوالمه 
الداخليةٌ وشدد على دقة فهمه ومحاكاته الأصول» بحث لا يخرج عن الوق العام والعرف 
والعادة))”. وهنا نتج من تلك الممارسة التأسيس لفكرة النضٌ الكامل (المعلقات 
السّبع/أو/العشر). و (( هكذا يبدو أنَّ هذه الاتباعيّة تؤسّس الثّقافة العربيّة على الشرع لا 
على الحريّة. تؤسسها على النضٌ الكامل الثابت))» الذي يصنع لنفسه عقلاً جمعبّاً قاراً في 
نفوس اتباعه يتفانون للحفاظ عليه حتى الفناء وضمن هذا الموضوع نتناول جملة تمثلات 


هي: 


(1) يُنظر: هرمنوتيك النثر ثانيةً/أو/لغة الشّيطان في النّضّ الرّجيم/أو/اتحطيم طاقات اللّغة البلاغيّة 
(بحثٌ في الاستبدال لهويتي النصين الشعري والتثزي):40-23, طراجعة كل ما يدور حول قصيدة الئثر. 
(2) الثابت والمتحول بحث في الإبداع والإتباع عند العرب:48/1. 
(3) المصدر نفسه: 113/1. 
(4)ال مصدر نفسه: 113/1. 
(5) ا مصدر نفسه: 114/1. 
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1- المجاز والتّحولات في الشّعر 

يعد أدونيس المجاز عام الشعر الحقيقي. ف( المجاز هو الشكل الشعري للتأويل الذي 
هو العدول عن المعنى الأصلي للفظء أو عن معناه الظّاهر))''» ومن هنا يحصل التحول في 
الشعر نتيجة تعدد احتمالات المعنى» ف(( يكون المعنى في المجاز احتمالياً؛ لأنه يولد المعاني 
ولا يتلقاهاء وإذا كان المعنى احتمالياً فإنّ لكل شيء عدداً لا نهاية له من المعاني»...فكلٌ 
مجاز بهذا المعنى يكشف عن تحولء فالشاعر حين يعبر مجازياً عن العالم. لا يحول العام إلى 
صورة وحسب. وإنما يتحول معه كذلك» وهكذا تكون الكتابة المجازية علامة على حياة 
مليئة» على العكس من الكتابة الواقعيّة التي هي علامة على حياة فارغة. فإن نستخدم 
المجاز هو أن نؤكد غنى الحياة ولا نهايتهاء وأن نرفضه هو أن نقدم والمفاهيم والافكار 
المجردة. أيّ هو أنَّ نؤكد فقر الحياة ومحدوديتهاء ويعني استخدام المجاز تبعاً لذلك. 
استخدام اللّغة باخص خصائصهاء مما حو التعارض بين العقل والخيالء بين الواقع والحلم, 
وبين الرّصانة واللعب» وهكذا يدخلنا المجاز بانخطاف خارج الذّاتء في نشوة توحدنا بلا 
نهاية العام فخاصيّة الوعي في المجاز هو أن يعيش الواقع كدالء كعلامة لواقع آخر يدل 
عليه» والواقع الآخر ليس معطى هنا والآنء وإِنا هو احتمالي وتخييلي))”» وهذا يضع المجاز 
في خاصيّة تميزه عن التشكلات الفنية الأخرىء وإِنَّ خاصية المجاز (( هي أن يصرف الانتباه 
عن الحرف وعن الظاهر إلى الرّوح والباطنء أنه يهيئنا دائماً لمستقبل جديد آخر, ويغرينا 
با مغامرة والرّجاءء متغلباً على بطء الزّمن»واعداً بأنَّ مصيرنا الحر الفرح هو في هذا المجيء 
الذي لا ينتهي))”» وهو نتيجة لذلك يصنع التحول ويجعل الحياة خصبة غنية ها يفيض به 
العقل الرّوح وبذلك يختلف عن الوصفء ف( الغاية من الوصف هي الشرح والإيضاح» 


(1) الثابت والمتحول بحث ق الإبداع والإتباع عند العرب:119/2. 
(2) ا لمصدر نفسه:120/2. 
(3) ا مصدر نفسه:120/2. 
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هي بتعبير آخر البيان» والوصف تدريجي» فهو اليق يجمع عناصر الشّيء بحيث يبرز 
خاصيته» بوساطة أحكام صفاته المعروفة, شكله» لونه »وضعه.... لكن المجاز. فوري فجائي. 
خاطف يتناول الشّيء مقارنته بشيء آخرء يشبهه جزئيّاً أو كلَبَاً))". لذلك صار المجاز 
وتحولاته طريقة فنية غلبت على شعر الشّعراءء ذلك (( أنَّ الوصف الطريقة الفنيّة الغالبة 
قبل أبي نؤاس وأبي تمام» وبدءاً منهاما أخذ المجاز يحل محل الوصف))”, لذلك تجاوزت 
مرحلة الحداثة الشعريّة الوصفء لأنَّ (( مهمة الوصف نقيض لهمة المجاز: الوصف ينشئٌ 
شيئاً أو موضوعاً موجزاً ومعنى مسهباً "يوجز الشَّيء ويسهي في معناه"» أما المجاز فيبرز شيئاً 
مسهباًء ومعنى موجزاً فهو ليس زخرفاً يعطى للأسلوب لونه وحيوته» وإنّما هو موقف 
أساسي هيز معنى ما))”» لهذا على سبيل التمثيل صار ذو الرّمة مثالاً لمعركة نقدية ترى في 
شعره نوعاً من الحداثةء وأخرى ترى فيه نوعاً من العف لأنّه خرج عن المألوف. ف(( قد 
أعطى ذو الرّمة للغة الشّعريّة بعداً تصويرياً لا عهد لها به. وفتح ممن سيأتي بعده العام 
الشّعري الحقيقي» وأعني به عام المجاز))”. وهو بذلك يؤسس لبدأ (( أنَّ الشّعر اكثر من 
مجرد تعبير عن الحياة واللظر غليه كطاقة تكمل الحياة. وتضيف إليه ما لا تقدر عليه 
الطبيعة بذاتهاء...أنَّ الشعر إبداع» لا مجرد نقل وتفسيرء وهكذا يضعنا شعره في أفق من 
الممائلات والمقابلات في ما بين عناصر الطبيعة واشيائهاء البدويّة والحضريّة, الكونيّة والذآتيّة. 
الجسديّة والذهنيّة. بحيث تبدو الطبيعة كلها على تباين عناصرها وتضادهاء وحدة وجود 
ووحدة خيالء وفي هذا ما يحيد بالكلمات عما ضعت له أصلاً ويعطيها معاني جديدة 
وابعاداً جديدة))”» وبذلك يتحول المجاز من الأهمية التي كان يحظى بها إلى أنه هثل 


(1) الثابت والمتحول بحث ق الإبداع والإتباع عند العرب:119/2. 
(2) ا مصدر نفسه:119/2. 
(3) ا مصدر نفسه:119/2. 
(4) ا مصدر نفسه: 268/1 
(5) المصدر نفسه: 268/1 
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شخصية الشاعر والعمود الفقري في الشعرء ذلك ( أنَّ رفض المجاز هو رفض لجوهر 
الشخصيّة» حى أنه هكن القول بأنّ شعراً بلا مجاز شعر بلا شخصيّة. وحنّى ليمكن القول إِنْ 
الإنسان حيوان مجازيء فليس ال مجاز في جوهره. إلا الحركة التي يحاول بها الإنسان أن يحول 
العام وأن يجعله على صورته))”"» فالمجاز هو تمثل للعامم في لغة الشاعر العام بامتداداته 
الحسيّة. والمعنويّة» والغيبيّة. 

2- علاقة المجاز بالإستطيقا (الجمالي) 

م يعد الجمال في نهاية العصر الأموي وبداية العصر العباسي مقتصراً على الثابت على وفق 
الفهم الكلاسيي المتصور عنه» الذي يتمثل في محاكاة القديم» وثبات التموذج الفني, و (( هكذا 
لم يعد علم الجمال علم جمال النّموذج أو الثابت» بل علم جمال الإبداع أو ا متغير))”» لذلك 
صار الجمال والبحث عن الإبداع سر التنافس بين الشعراء في هذه الفترة وخصوصاً في الخرق 
النسقي لبناء القصيدة الذي حققه شعراء كبار من أمثال: أبي نؤاس وأبي تمام (( في اندفاعها 
الشائك صوب حداثتها الخاصة استطاعت القصيدة العربيّة أن تتجاوز الكثير من العراقيل 
والكمائن غير السّارة: الائقة السّائدة, الثّوابت الجماليّة في النضٌ الشعريء الصّلة بالموروث 
من جهةء وبالآخر من جهة أخرى))”» وتأثير ذلك على مكونات الإبداع ف( الإبداع هو الشّيء 
الوحيد الذي مكن أن هارسه الإنسان بجدارة ليؤسس وجوده في أفق البحثء بتعبير آخرء أخذ 
الإنسان يمارس هو نفسه عملية خلق العالم))”» ويعتمد في ذلك على التقدم الثقافيء والفكري 
والحضاريء والاقتصاديء والسّياسيء والانفتاح على العام إذ (( هثل الأثر الفني دائماً هذا البون 
الذي يقيم بوساطته ال مبدع علاقة مع ذاته» مع الأشياء ويطرح سؤال ا معنى عبر انفتاحه على 


(1) الثابت والمتحول بحث ق الإبداع والإتباع عند العرب:120/2. 

(2) المصدر نفسه:10/3. 

(3) في حداثة النضّ الشّعري دراسة نقديّة:5. 

(4) الثابت والمتحول بحث ف الإبداع والإتباع عند العرب:9/3. 
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العام))» معتمداً على مبادئ القدماء وهو تطويع اللّغة ولكن ليست اللّغة المعادة بل من 
منظور أنَّ (( الُغة هي طينة الخلأق))”» يفعل/أو/يصنع بها ما يشاءء وهنا اقتضى الواقع أن 
يكون لكل أمر في ا مجتمع حداثة وما بعد حداثة» ولا يقتصر الأمر على الشّعر بل يرتبط هما 
يحصل في المجتمع من حركات فكريّة, وثوريّة. واقتصاديّة. وما يتولد عنها من ارتدادات تؤثر 
في المجتمع سلباً أو إيجاباً والشّعر منها يتأثر ويؤثر فهو ينتج وينطلق من ((القصد الشعري 
يأ في الحالتين معاً: من حلم متحرك هو ال محرك لرغبة شديدة الالتصاق بأدق منطقة 
مظلمة في الذات» حيث الخيط الرّفيع بين اللّذة والألم» هو ما يحرك وجدان النّاس وهزج بين 
خيالهم ومتخيلهم» بين الحلم والمحلوم» بين سخرية مضبوطة وأخرى هاوية الفراغ تقيم 
تخطيط مقصود في كل شعر تحدده قوّة الشّاعر الباطنيةء وقوّة نفاذ رؤياه لقلب الحدث لا 
معنى اليومي ولكن بالمعنى الرَّؤيوِي المتبنئ الرَاج للحظته ولحظات الآخرينء بالغوص في 
فتنهم وإيقاظها بكتابة اوتوماتيكيّة))”. وهذا ما يجعل من الحداثة في المجتمع العربي 
في حركة ازدواجيّة بالارتداد نحو الماضي/أو/العروج /أو/الصّعود والرّجوع إلى الحاضرء ذلك 
(( أنَّ الحداثة في المجتمع العربي بدأت كموقف يتمثل امماضي ويُفسره مقتضى الحاض 
ويعني ذلك أنَّ الحداثة بدأت. سياسيّا بتأسيس الدّولة الأمويّة. وبدأت فكرياً بحركة 
التأويل))”. وعلى هذا تبقى حاجة الإنسان قائمة لكل ما هو جميل ومولد للجميل» ذلك (( 
أنَّ وظيفة الحاجة الاستطيقيّة هي إرضاء متطلبات سيكولوجيّة الفرد بالاستمتاع بالوجود. 
فتمنحه قيمة» ومعنى وجودياً مستمتعاً))”. وم يعد (( علم جمال التموذج أو الأصل أو 


(1) الجماليّات وسؤال ال معنى:21. 
(2) الثابت والمتحول بحث ف الإبداع والإتباع عند العرب:9/3. 
(3) الشاعر وظله في مفهوم الشّاعر وكتابة القصيدة:22. 
(4) الثابت والمتحول بحث ف الإبداع والإتباع عند العرب:9/3. 
(5) صفة الجمال في وعي الإنسان:24. 
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الثابت» بل علم جمال المتغير. المتحولء المتجدد. ويصبح الإبداع ممارسة الشاعر الأوَّلىه من 
أجل تأسيس وجوده في أفق البحث/السّؤالء لم يعد الشاعر بتعبير آخرء يكتفي محاكاة العام, 
ونا اصبح يمارس هو نفسه خلق العام» وبدلاً من أن يردنا علم جمال الثّابت إلى العام 
البديع الفائق: الكامل الصّنع. اخذ يردنا علم جمال المتحول إلى القصيدة البديعة الصّنع. 
كصورة جديدة عن العام من صور ممكنة لا نهاية لها))» هكذا ضمن هذا النشاط يكون 
التوهج المجازي الذي ينتج انفجاراً على مستويات متداخلة معرفيّاً وفكريّاً تؤثر على نظام 
النضُء ونشاط القارئ» وتشكل المعنى. 


(1) الثابت والمتحول بحث ف الإبداع والإتباع عند العرب:265/3. 
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أفق المدار المعرفي 
جدليّة الحقيقة والمجاز جدليّة لن تتوقف ولن تكشف ابعادها المطلقة وتحتاج إلى 

قراءات أعمق ولعلّ أهم ما تم الكشف عنه هو الآي: 

1- الحقيقة والمجاز متواجدان في آن واحد في التركيب على الرّغم من التفاوت بينهما في 
إدراك المعنى» فالحقيقة لها عوالمهاء والمجاز له انفتاحاته وكونيته. فوجودهما يبقى 
صانعاً للجدليّة بين الثّبات والانفتاح» والحقيقة دائمة السّبق على المجاز ومؤسسة له. 

2- الحقيقة تحاول فرض ال معنى المعجمي على الألفاظء والمجاز يحاول الفكاك من (الواحديّة) 
إلى (التعدديّة)» ضمن اشتغالات فائض ال معنىء. للكشف عن أكثر من وجه للألفاظ 
والتركيب. 

3- للحقيقة علامات تنكشف بها ويقطع بها القولء وهذه العلامات هي:(البداهة» والوضوح, 
والمباشريّة). مثلما لها معايير تنماز بها عن المجاز. 

4- الحقيقة أنواع بحسب مناطق الاستعمالء والحقيقة اللّغويّة هي منطقة الكشف اللّغوي 
وبعد انفتاح المجاز وكونيته لم تعد الحقيقة معتمدة فقط على اللُغوي منها بل ساهمت 
حقائق أخرى في كشف المعنى وظلاله وهي:(العرفيّة. والشرعيّة, والعقليّة). 

5- م يستقر مفهوم الحقيقة عند العلماء والباحثين لتفاوت ال مرتكزات والمنطلقات 
الايديولوجية الحاكمة على الفهم الآني والتقعيد النظري. وبحسب التقسيمات المعاصرة 
(المتغيرة). لا التقسيمات القدهة (الثابتة). 

6- امجاز يؤسس له عواط متداخلة بين الخارج (المحيط /و/الأسيقة). والدّاخل (اللّغة) 
وتجذرها وحواملها التي تلتقي وتفترق بحسب فهم القارئ» وأدواته الموظفة لفهم 
المعنى وظلاله في النضّ. 

7- المجاز انتقل بين فهمين: الفهم الكلاسيكي الحاكم ضمن معياريّة وعلائقية محددة. وبين 
الفهم ا معاصر المنفتح والمنفرط عقده ضمن تشظي المعنى. 
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8- للسياق دور مهم في الكشف عن تفاعل الدّاخل- نكّيء مع الخارج - نضّيء للكشف عن 
المعنى ولكن باتحاد الكشف وليس بابتعاد الكشف عن المعنى لغرض ذاتي. 

9- المجاز يفترق بحسب الفهم والمرجعيات الثقافيّة بين الثبات الذي يوقف العقل عند حدّ 
وهذا هو الهدم للانفتاح الفكريء والتغيير الذي يحسب له الانفتاح ومحاولة الكشف 
عن اللامفكر فيه في الفهم البلاغي القديم. 

0- يحاول ال مجاز في الفكر المعاصر الانفتاح على الكونيء وا مغيب» وال مضمّرء واللامفكّر فيه 
وا مسكوت عنه» ضمن مناطق اشتغاله بعد أن كانت من المحرمات. 

1- افتراق العقلان: القديم والجديد في الظر للمجاز بحكم تفاوت الايديولوجي بينهماء 
فالعقل القديم مركزي الفكر والتقعيد» وخاضع للسطات الدّينية/أو/العقدية» والسّياسية, 
والعقل المعاصر متشظي الفهم ومنفتح على كڵ جديد. وخارج على السّلطات فهو يتمرد 
على المركز بشكل دائم. 

2- المجاز ناقل رئيس وحافظ أمين للمعنىء ولا يمكن أن يسهم في تغيبه وتضيعه. فهو يحمل 
المعنى ويسهم في إيصاله على وفق فهم القائل الأوّل له. 

3- حاولت بعض الجهات احتوى المعنى لصالحها ضمن سياسيّة المعنى في ترويض النضٌ 
والقارئ خدمة لتحقيق الابعاد الايديولوجيّة التي تسعى إليها. 

4- لم يكن العقل الجمعي مغيباً عن الفحص المعرفي الشامل للمجاز بل كانت الذاكرة 
الثقافية حاضرة عند تأسيس مرجعيات المجاز. 

5- مم يعد المجاز ذلك الثابت بحسب الفهم الاستطيقي (الجمالي)» فهما يقومان بفعل 
الحركيّة التي تؤسس المعنى متشظيء وإدراك مستمر لكل هوامش ومركزيات النضٌ. 

6- للمجازات تحولات على صعيد الشعر, فالشّاعر حين يعبر مجازياً عن العالم, لا يحول العام إلى 
صورة وحسب. ولا يتحول معه كذلكء وهكذا تكون الكتابة المجازيّة علامة على حياة مليئة 


على العكس من الكتابة الواقعيّة التي هي علامة على حياة فارغة. 
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الكيفيّات التى تشكَّلت بها 


القراءات للنصٌ الدّينى/المقدّس 
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الفصل الثاني 
الكيفيّات التي تشكلت بها قراءة النصٌ الدّيني /اللمقدّس 

تمثل القراءات المتعددة والمختلفة الفاعل الرّئيس في تحريك (النضٌ/و/المعنى /و/القارئ) 
للكشف عن القراءات التي تحمل الصّوابِيّة والتي ينبغي الأخذ بها دون غيرها من القراءات 
المفرطة في التأويل العميق» وهنا يكمن التصارع حول حيازة وحاكمية المعنى وظلاله» وفي 
الوقت نفسه لا توجد مقدرة في حصر القراءات للنصٌ الواحد عند فئة/أو/فرقة/أو/طائفة, 
ومن أجل ذلك ((لا هكن للكائن اللّغوي أن يدعي امتلاكه الحقيقة المطلقة لمعنى في نص 
إبداعي» فهو ينطوي على أبعاد معرفيّة. ومرجعيّات ثقافيّةه وتشگل زمانيء ونطاق تواصلي 
تخاتل القارئ والنضٌ معاً عبر شبكة معقدة من العلامات والحوامل الدَّلاليّة))", وهذا 
التعدد يفرض تعدد السّلطات الحاكمة على حيازة المعنى وحالات التضاد والتوافق التي تمر 
عليها عند الخصومات فيما بينها ومع الآخر ”> وأيضاً ما يخلقه النص المُقدَّس من خصائص 
جعلته فيطبقة خاصة, فضلاً عن عدم سكونيته. فهو نص يشع بالتورء ويتفجر بالطّاقات. 
ويحمل الغيث والغيوم في موضع واحدء. وهذا أدى إلى شرعنة التأسيس الفعلي للقراءات 
المُتصارعة والتي نتج عنها انغلاق/أو/انفتاح النص على حسب فاعليّة المعنى المراد تحصيله 
من النص لخدمة سلطة من السلطات. 


(1) سلطةٌ التشكل البلاغي وتأويلُ المعنى في النْضّ الإبداعي (مقاربة في التحولات الجماليّة والمعرفيّة):15. 
(2) للاطلاع على تمثلات تلك السّلطات بصورة مفصلةء ينظر: تفكيك سلطة الخطاب الدّيني (المُقدّس) 
(مقاربة في الثنظير والتطبيق):20-16. 
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ال مبحث الأول 
القراءة بين ال مرجعيّات الفكريّة والتباين في المخرجات 
(المعنى وظلال المعنى) 

يمثل القارئ الركن المهم في عمليّة التفاعل أو الحدث القرائي لتكوين ا معنى وترسيخه/أو/ 
ثباته فهو يحاول الكشف عن التعدد الاحتمالي للمعنى في النضّء ولكن ليست القراءة التي 
يمارسها قراءة تأويليّة (هوسيّة) بل ممارسة تأويليّة (اقتصاديّة)» وبناءً على هذا الور ضمن 
عمليّة تتشكل من (المبدع/النضٌ/القارئ/السّياق) يمكن تحديد مهمة القارئ إذ (( إِنَّ مهمة 
القارئ ليست فقط في أن يبني معنى من المعاني الممكنة التي يسمح بها النضٌء بل عليه أن 
يدرك هذه الإمكانات الدّلاليْة المتعددة التي يتوفر عليها ويمنحها معاً في الوقت نفسه وأن 
يمارس بعد ذلك اختياراً حراً))”» وهذا الاختيار يقوم على التأويل ويتطلب منه صفات خاصة 
تجعله يؤمن بهذا المعنى ويدافع عنه دون ذلك المعنىء» ذلك ( أنَّ القراءة تتطلب من 
القارئ صفات خاصة. كالجراءة والعنفء والمنطقء والثّوتر العقلي. والتحديء فإذا كانت 
المخاطرة التي تنطوي عليها القراءة مسّطرة, فإِنَّ الفائدة المرجوة غير محددة. بعضهم فقط 
يتلذذ بهذه الفاكهة المرّة دون خطر))”. ومن مخاطر القراءة يولد المعنى في التصوص» 
ويرسخ في العقل الجمعيء وتقوم السّلطات في الدفاع عنه. ويحظى بالتقديس أكثر من النص 
امقس ذاته. 

أوّلاً: القراءات الكاشفة عن ال معنى 

لا يمكن حصر الحركات التي قامت حول خلق نظام قسري لفهم النضٌ القرآني المقدَّس 

فهو نص سماوي أنزل من أجل حركيّة العقل الإنساني لا سكونيّة التفكيء وهذا 


(1) ينظر: من فلسفة التأويل إلى نظريات القراءة:78. 
(2) ينظر: ا مصدر نفسه:79. 
Michel Charles.Rhatorique de la lecture.P:15.ed.Seuil 1977.‏ )3( 
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ينطوي على ضرورة قيام فهم متعدد للوصول للمعنى لربما تعددت الطرق ولكن قد يكون 
المعنى حصيلة مشتركة ما توصل له ا مؤسسات الفاعلة ف ا معنى واقصد«اللّغة. ومناسبة 
التّزولء والسّياق» والقرائنء والمعجمء وتفسير النّبي» وتفسير الأتمة» وتفسير الصحابةء وتفسير 
التابعين. وتأويل المعاصرين...). وينطوي هذا ال مضمون على جملة من القضايا ومنها: 
1- القراءات المتصارعة وآليات إنتاج المعنى 

لا يمكن للنضٌ القرآني أن يكون في سكونيّة فهو يتفاعل مع الحدث اللتبدل بتبدل الرّمان 
وامكان» وهذا يخلق حالة من القراءات المتصارعة باختلاف الابستمولوجي وهو متعدد بتعدد 
التحولات المعرفيّة أَوَللَ والانتقالات العقليّة ثانياًء لذلك تكون (( قراءة النضٌ الديني السّائدة, 
إا هي قراءة أيديولوجيّة. وهي بذلك تحوله إلى مكان للصراع))”'. وهذا القراءة هي التي 
تخلق الصراع لينبثق من التنوع في المعارف وف تعدد المذاهب التي تحاول فرض سلطة المعنى 
على القارئ بترسيخ عقيدة ما اعتماداً على ما تخرج به من فهم للنضٌ الدّيني المُقدَّسء ولأجل 
ذلك ((يصبح النضٌ الذّيني مكاناً لحرب القراءات "التأويلات". أعني مكاناً لحرب السّلطات» 
من حيث أنَّ القراءة الإيديولوجيةء تحوله إلى وسيلة للتغلب والسّيطرة))”» وهذا سوف يترك 
انعكاسه عند القارئ فتجعله يتسأل أين المعنى أُوَلك وأيّ الفرق أو المذاهب أصح ثانيّةًَ ومن 
الذي هلك الحق في البت عندما يتأرجح المعنى ويكون مصدراً خلافياً بين الفرق» وعلى هذا لا 
تؤدي القراءات المتصارعة إلا إلى مزيد من الانغلاق» إذ ((توصلنا القراءات المتصارعة إلى عام 
مُغلق تتحرك فيه "عقائد" أو "مذاهب" كل منها عام مغلق بدوره))”» وبالئتيجة إذ سارت 


(1) ال محيط الأسود:15. 
(2) المصدر نفسه:15. 
(3) المصدر نفسه:15. 
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القراءة بحسب (الظاهر /السّطح) فإنَّها تقود إلى التّعارض بين الحقائق الرّاسخة في (العقل 
الجمعي) العربيء وإذا اعتمدت (الباطن/العمق) المعرفي والتأويل البعيد عن الإيديولوجي. 
فإنَّ هذا ينصدم مع ممارسات السّلطة في تجيير النص لخدمة أهدافها السّياسيّة > فضلاً عن 
سلطة المؤسسات الذّينيّة/أو/العقدية. لذلك ف( إن قراءة النصوص الذَّينيّة في منحى 
التديين الكامل لشؤون الذنيا والعمل على المطابقة الثامة بين النض- التّظرء والممارسة- 
العمل» تخفي عند بعضهم فيما وراء الضراع على السلطة» رغبة في جعل ال مجتمع على 
الأرض انعكاساً لكمال العا الذيني السّماوي. لكن هذه الرّغبة تكشف بدورهاء عن أنَّ 
المسافة بين النص والعملء تظل قانمة قيام المسافة بين الأرض وما وراءهاء يستحيل بتعبير 
آخرء أن يتكامل التطابق بين النضٌ والعمل» لسبب أساسي كامن في طبيعة النصٌ ذاته. 
بوصفه نضّاً متعاليَ والإصرار على هذا التطابق يؤدي إلى تجريد النضٌ من تعاليه. وهو 
تجريد يؤدي ف الممارسة إلى أن يُسْتنفذ وتتجاوزه حركة الواقع» ويتجاوزه العمل نفسه))") 
وعلى هذا المبنى لا بد أن يكون للمعنى حضوراً سرمديًاً يتناسب مع التجدد المعرفيء وهذا 
يعتمد على ما تتمتع به اللّغة من أهميّة كونيّة متجاوزة لكل ما هو مرحلي آني» ف(( اللّغة 
تنطوي على طواعيّة وقابليّة للتكيف مع حركة العقلء ولتلبية حاجاته» فالقصور والعجز لا 
يكون من طبيعة اللّغة وَإِنما يكون في النظرة المعرفيّة وفي طريقة التفكير والفهم» ولو كان 
في طبيعة اللّغة لكان الفكر واحداً وما أمكن التفكير إلا في اتجاه واحدء ولتساوى المفكرون 
والشّعراء في نتاجهم» نوعاً وقيمة))”» لذلك تبقى اللّغة في امقدّس شجرة مثمرة متعاليّة 
زيتونة لا شرقيّة ولا غربيّة كاد زيثها يُضيءٌ ولو م تمسسة نارٌ على الإدراك المطلق» ويبقى 
ا معنى نورانيّاً لابد يغذى من النّور المتعالي المتصل بضياء الأرض ونور السّماء بهذا 


(1) ال محيط الأسود:12. 
(2) المصدر نفسه:21. 
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التصور يتحقق الفهم الكامل للنضٌ المُقدَّسء وبخلاف ذلك يكون الفهم مقيداً ومنعزلاً 
ومتعارضاً لأنَّ الإفادة من حركيّة الألفاظ والتراكيب تنتج مثل هذا التّشتت الفكري. 
2- سلطة القراءة/أو/حركيّة المعنى وتعدد القراءات 

إذا كان النضٌ الشعري نضا متعدد الدّلالات بحكم تعدد القراءة فما هو المعول عليه 
معرفة المعنى القارٌ في النضٌُ الدذيني المُقَدّسء من أجل ذلك يتساءل أدونيس عن القراءة القارة 
للنضٌ المُقدّس فيقول:(( النص الشّعري...فهو مفتوحٌ دائماً على قراءة جديدة. ومعنى آخرء 
وهويّته العميقة إذن لا تكمن في تفسير واحد يتملكه. وإنمُا تكمن في انفتاحه المتواصل على 
قراءات متواصلة, إذا كان هذا الشَّأن في قراءة النضٌ- الأصلء شعرباًء وفي التواصل معه فما 
تكون الحال بالنّسبة إلى قراءة النضٌ- النضٌ دينياً وف التواصل معه))» لذلك تعدد القراءات 
ضمن مفهوم أوسع تعدد النظريات والمناهج التقديّة القرائيّة هو ما يجعل النص في حالة من 
التعدد المعنوي الذي يتجاوز تجيير المعنى على فرقة من الفرق» أو جماعة من الجماعات» أو 
مذهب معين على حساب الآخرء ف((مستوى قرارة النص إذن» هو الذي يحدد مستوى 
"الصّورة" التي تقدم عنه» أو ترسم له "أهي "ضيقة" أم "واسعة"؟ أهي "غنية" 
أهي "محرّرة" أم "مقيدة"؟ أترى إلى الإنسان في أفق كوني- إنساني أم ترى إليه في أفق صغير 
من الشّؤون الصّغيرة؟))”» لذلك طبيعة العقل الذي يتعامل مع النص الدَّيني المُقدَّس هو 
الذي يحدد سكونيّة وحركيّة النضٌ الدّيني» فكلما ضاقت العقول ضاق معها المعنىء وكلما 
اتسعت اتسع معها المعنى. إذ (( إِنَّ الآفة التي تشوه التصوص الكبرىء وبخاصة الإلهيّةء تكمن 
في العقول الصغيرة الضيقة التي تفسرها؛ لأنّها تقلص هذه النصوص وتضيقها وتحجمها جاعلة 
إياها في مستواهاء ولئن كانت هناك »استطراداً أزمة خانقة في كل ما يتعلق بماضيناء الأدبي 


أم "فقيرة"؟ 


(1) موسيقى الحوت الأزرق:62-61. 
(2) المصدر نفسه:63. 
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والدّيني» على السّواءء فإِنّها في المقام الأول أزمة قراءة))'”". وهذا ما يحتاج إلى نمط من 
الاسئلة تكمن في أصل القراءات وهل هي تسير في الطريق الحقّ للكشف عن ال مضمون 
للنضٌ المُقدََسء ف (( هل الفهم السّائد لهذا الأصل يسير في أفق رساليته الإنسانيّة- الكونيّة, 
وهل هو في مستوى الإجابة عن المشكلات الكبرى التي تطرحها هذه الفترة الزُمنية؟))7, 
ومن ملك سلطة التأويل والفهم لهذا النضّء ف( في هذا الوضع يتحول النص- الأصلء 
بفعل حس امتلاكه المهيمنء إلى أداة للسلطة والهيمنةء أيّ إلى أداة للعنف. حيث لا يكتفي 
بنبذ التأويل المعارضة. وإنما يكفر أصحابها كذلك» وثباح دماؤهم» كما يحدث اليوم» لكن من 
يسمح لنفسه بأن يُعطى سلطة إلغاء الآخر المخالف وقتله. أفلا يبدو كأنّه يعطيه سلطة 
إلهية؟. في هذا الوضع أخيراً يصبح النضٌ- الأصل مغلقاً على معنى واحد. ولا يعود مدار 
حرية وتأملء بل يصبح مدار طاعة وخضوع» ويصبح بوصفه كذلك تابعاً لعالم جاء أساساً 
ليستتبعه))”. وهذا الفهم المرحلي للعقل الضيق (( يبدو النضٌ نفسه نضا عنيفاً 


3 


مخفياً))”» وهنا تنشا امفارقة بين: النضّ - سلطة. إلى سلطة - النضٌء و (( هكذا يتحول 
النضّ - الأصل إلى ميدان صراع: لا يكتفي كل طرف فيه بأنَّ يعلن أن تأويله هو الأكثر صحةء 
ونا يضع "يده" على النضٌ))'”. وهذا يقود إلى الضراع حول امتلاك المعنى ومن له الحق أن 
يكون القيم على المعنى وعلى الجماعة الأخذ برأيه. وفرض سلطة الحاكم على المعنى يحتاج 
معها الى سلطة سياسية تتفق مصالحها مع سلطة العقل المطلق والحائز على المعنى. لذلك 
((يمكننا القول في هذا السياق إنَّ الصراع على المعنى في تاريخنا السياسي- الدّيني. هو 


(1) موسيقى الحوت الأزرق:63. 
(2) المصدر نفسه:64. 
(3) المصدر نفسه:66. 
(4) المصدر نفسه:66. 
(5) ا مصدر نفسه:67. 
112 


في أساس الصراع الاجتماعي- الثقافي. بل يمكن وصف ثقافتنا كلّها بأنّها قائمة على صراع 
المعنى))'". وهذا ما ولد (حروب المعنى) في الفكر العربي وجدليّة المجاز واحدة من فروعهاء 
و (( لئن كانت حروب المعنى محركة في الثقافات كلها في العالم غير الإسلاميء فإنّها في عالمنا 
الإسلامي تبدو مجمّدة وكابحة» ذلك أنَّها ليست حروباً من أجل البحث وال معرفةء بقدر ما 
هي حروب من أجل تثبيت سلطة أو معتقد أو اتجاه والقضاء على ما يناقضها أو يتعارض 
معها))”. وهذا ما يجعل من (حروب ا معنى) قائمة بقيام (السّلطة السّياسة/و/الذَّينِيّة 
"العقديّة"). وتفاوت التقافات في ال مجتمعاتء وتغيب العقل الإبداعي الكاشف عن غور تلك 
ا معاني العميقة التي يحملها ادس التي تتعارض وأيديولوجيّة الحاكم السّياسي في كثير من 
الأحيان» وهذا ما (( يجعل النضٌ- الأصل» أناء مغلقاً ماء يعطى بكأس واحد لجميع العقولء 
ولجميع العصورء دون أي فرق أو تمييز بين فرد وفرد» وبين عصر وعصرء أو بين ما مضىء. وما 
هو حاضر وما سيجيء))”» وهنا يكمن الخلل في جعل النضٌ اللُقدّس مغلقاً على جماعة 
توجه ا معنى ها يتفق ومصالحها وغاياتهاء وتفرضه على العقل الجمعي للمجتمع بوصفها 
صاحبة السّيادة المطلقة في الكشف عنه والمحافظ الأول على هذا الفهم» وقمع العقل الفردي 
ا مدع الباحث عن الجديد في النضٌ الْقَدَّسء بوصفه النضٌ الذي لا ينضب. والثور المتصل 
بالسّماءء والنصٌ الخاتم لجميع التصوص الرّبانية (السماويّة).و يمكن التمثيل لحروب ال معنى 
الثاتجة من تعدد القراءات بالخطاطة الآتية: 


(1) موسيقى الحوت الأزرق:67. 
(2) المصدر نفسه:67. 
(3) المصدر نفسه:73. 
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أزمة القراءة انتجتع 


1 


حروب المعنى, وأت إل 


1- صراح سياسي// أنتج القمع الجماعي للمعارضة 1 
بانواعهاوالكينيةء والمتياسيةء والقبليّة» والفكريّة. النص تحول إلى أداة للسلطة»والقمع»والهيمنة 


(اغلاق النص) 
#- صراح ديتي/-/ أنتج الحروب التموية الطائفيةء 
والاهلية» وساهم قي تدمر واحتكار المعنى. 
3- صراح دیني/+/ انتج التتوح التقلفي: والمعرقي» لفن تحول إلى ممارسة اسهمت في نقاح العقول وتلاقع الأفكار 
واسهم في خلق فهم جديدء ومعنی جدیدے إنفاح النص 


وهذه الخطاطة عملت على اختزال قرون من التأسيس لنظريات خاصة وعامة في القراءة 
وما نتج عن اختلاف القراءات من اسهامات في انتج انفتاح/أو/انغلاق النضٌ المقدَّسء وتدمير 
للمعنى/أو/بنى لأركانه. 

3- معضلة فهم النصّ الدَّيني (المقدّس) 

العلاقة القائمة بين طبيعة فهم النضٌ الدَّيني امُقدّس» والنضٌ العادي ادنس تنطلق 
من مبدأ قدسيّة الأول وتدنيس/او/بشريّة الثّانيء وبالنتيجة فإنَّ (( النضٌ الأدبي يتسع 
للعديد من التفسيرات التي تتنوع بتنوع اتجاهات النّقاد ومذاهبهم» هذه الاتجاهات 
ليست في حقيقتها سوى صياغة لموقف النّاقد الاجتماعي» والفكري من واقعه))". ويتخذ 
لنفسه اقنعة وحُجب للمعنى بحسب الزمكان الذي هو فيه. ف ((تتشكل حُجب ال معنى 
في النّضّ الشّعريّ بناءَ على قرار يتخذ من الشاعرء فهو مَن يعرف ظروفه الاجتماعيّة, 
وتفكير السُلطات الحاكمة وعقلها الجمعي» وشروطها على العرف الكتابي التي رما 


(1) إشكاليّات القراءة وآليات التأويل:16. 
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تتدخل في شؤون الكتابة بوصفها الحاكمة حنَّى على المعنى في النضٌ "المقدّس" الذي يكن لها 
من قيادة الأمة بناءَ على تطبيق الشّريعة الإسلاميّة التي ساقت المعنى لما تريد من تقويّة 
حاكميتها على الأمة والشاعر محكوماً هو الآخر بشؤون ال مجتمع» وجاذبيّة الكتابة 
ومتعتها))"» وهذا يفرض حركيّة وتعدد المعنى في النضٌّ البشري العادي المُدنّسء وهنا 
((تتمثل المعضلة الحقيقة في أنَّ كل ناقد يزعم أن تفسيره للنضٌ هو التفسير الوحيد 
الضحيح» وأنّ مذهبه النقدي هو المذهب الأمثل للوصول إلى المعنى "الموضوعي" للنضٌ كما 
قصده مؤلفه))” والنضٌ الدّيني ادس يختلف عن المتقدم وإن كان هو متعدد الدّلالات 
والاحتمالات والطروحات فهو ينطوي على (( معان فائضة ودلالات يصعب حصرها وضبطها 
في نسق واحد أو قراءة معينة أو تفسير وحيد وشاملء فهو كلام لا ينضب ومعنى لا ينفذء كما 
قيل عنه. وكما وردت الإشارة فيه عنه وله إِنّه حقاً مرجع» ما هو أمر ون ولكنه ليس 
مرجعاً سلطوياً وحسب» بل هو أيضاً مرجع الدّلالة وينبوع ا معنى» به يجتهد الفكر وفيه 
يرتحل العقل))”. وهو كلام الله المعجز للبشر الحاوي لكل المعارف والعلوم والاخبارء ولابد 
من طريق أو سبيل لكشف المعنى في آياته وشبكات العلاقات بين سوره» ولابد من توضيح 
سبب المشكل من أجل وضع آليات التجاوزء المعضلة تكمن في أسباب ومنها: 
1- إِنَّ القرآن حمّال وجوه حقيقة ومجاز» ومحكم ومتشابه» اخبار بالغيب» كلام عن اليوم 
الآخرء وكلام عن الخلق قبل الوجود, وكلام عن الذات الإلهيّة... وجميعها خارج المعرفة 
2- مشكلة القائم على المعنى وتأويله في القرآنء ومن هو بعد النبي (صلى الله عليه وآله). 
وهذا أحد مصادر الاختلاف بين المسلمين. 


(1) ذاكرةٌ الحجر ما وراء حُجب المعنى في النّضّ الإبداعي (قراءة في تجربة عقيل علي الشّعريّة):19. 
(2) إشكاليّات القراءة وآليات التأويل:16. 
(3) التأويل والحقيقة قراءات تأويليّة في الثقّافة العربيّة:14. 
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3- التفسير للقرآن الكريم وتثبيت ا معنى في ذهن القارئ» فا معنى صار متوارثاً بين الأجيال 
ولا جديد في التفسير» والنصٌ المقدّس الذي دعى إلى كل جديد يقف التجديد فيه على 
تحصيل معنى لهذا النصّ من البشر وهذا يتناف مع إعجازه. 

4- الكمال في النضٌ القرآني بحاجة باتجاه تفسيره واستحصال المعنى الكامن في طبقاته الى 
الإنسان الكامل أيضاً وهذا أحد أسباب عدم الاتفاق على المعنى فيه. 

5- النص القرآني نض ذو دهومة بدوام الخلق وما بعد الخلقء وبالنتيجة ا معنى لا يمكن 
القول بنهائيته فهو مطلق ويكشف عن معاني جديدة كلما تقدم الزمان وتغير الخلق. 
ثانياً: الطّرق القدهة في فهم النص القرآني 
شواغل الفكر الحديث 

فتحت الحداثة وما بعده أبواباً واسعة للتنقل بين الممنوع وا متداول» والعودة بهما من 
جديد إلى الساحة المعرفيّة ليشتغل الدّيالكتيك من جديد في ضوء وهج ما بعد الحداثة 
الذي فتح السبيل لطرح المسكوت عنه/أو/ا معرفة خارج نصّيّة في الفكر الدّيني خصوصاً 
والفكر العقلي على وجه العموم؛ من أجل إعادة قراءة النُصوص قراءة منفتحة متطلعة 

للكشف والمكاشفة عن كل تلك المعوقات التي كانت وما زالت تعيق الفكر وا معرفة, 

والمجاز أحد تلك الشواغل الإبستمولوجيّة التي م تفارق الشّغل التقدي والبلاغي على مدى 

البحث عن ا معنى وتجلياته ضمن نسقيه القراءات لمدونات القدامى وتصوراتهم وما 
تحضّل عندهم عنه» ليتشكل فكر جديد يؤمن بأنَّ ا معنى ليس ظاهرة ثابتة بل (( ظاهرة 
متحولة "b1eھuc "Rd‏ غير ثابتة, وان اللامعنى كامن دوماً خلف كل مع وهذا 
الفهم صار هو الشغل المهيمن على السّاحة الفكريّة التي تطالب بتجديد الآليات» وتغير 


(1) إشكاليّات القراءة وآليات التأويل:47. 
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الانطلاقات القديمة التي ظلت مهيمنة لقرون من الرّمن على الفهم للنص المُقدَّس بهدف 
الوصول إلى العمق ا معرفي والفكري والمعنى الكليّ الكامن والقائم فيه. 
1- الفهم السّطحي للقرآن الكريم وعلاقته با مجاز 

يحمل النص القرآني سلطة روحيّة على القراء ويمارس تلك السّلطة بوساطة الرُمزية 
الروحيّة اللاهوتيّة. ويتفاعل مع الحدث عبر إعجازه في مجالات تطبيقيّة ونظرية لا يمكن 
حصرهاء فنصوصه قدهة جديدة قديمة قدم خلق الكلمة. وجديدة ها تنتجه القراءات 
الحداثوية وما بعدها للنصٌ القرآني من تحولات في مسار المعرفة. لذلك ساد الاختلاف بين 
ا مفسرين للنضٌ القرآني» والمفكرين الذين اشتغلوا على إضاءة بعض المسكوت عنه/أو/المعرفة 
خارج نضّيّة فيه بهدف اختراق تلك الحُجُبٍ التي وضعتها بعض المدارس للنضٌ القرآني وألزمتنا 
بهاء وهنا جرت الممارسة التّفسيريّة والنقديّة (الجماليّة) على النص بغية التأويل والتفسير ما 
ينسجم مع مساراتها المعرفيّة حتى تناسب ثقافتها التي تعمل على ترسيخ جذورها في عقول 
إتباعهاء لذلك فإِنَّ قراءته قراءات تأويليّة منفتحة خارج أطر القوننة التي وضعها أرباب تلك 
المدارس تنطوي على فهم يقوم على أنه نص ينطوي على سلطة. وهارس سلصطته على القراء 
لغرض تجسير المسافة بين العام الدّنيوي والعالم الآخرويء وف النّهاية هو كتاب سماوي يحمل 
رسائل مشفرة (من الترميزات/و/التشفيرات)» فالنضٌ المُقدََّس نص قديم منقول إلينا بدقة 
وعلينا الحذر من نفرض قراءتنا الحداثوية وما بعدها وإسقاطاتنا على النض المُقدَّس وهي 
اسقاطات ذاتيّة تمثل العقل الفردي الذي لا ملك الطاقة على اختزال النضٌ القرآني 
(الثوراني) بعقل فردي أو عقل جمعيء يعمل بصورة تجمعيّة. فهو بحاجة الى جملة من 
(التخارجات) عقل خارج المألوف» وخارج نطاق القدرة البشرية على الفهم» وخارج عاط 
الظّلمات» وتكوينه الروحي في عام الملكوت» ووجوده الجسدي في عام الدّنياء وعلمه 
حضوريء ومتصل مع نور الله إِلّه (الإنسان الكامل)» الذي صاغته السّماء ليكون سفيراً 
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لها على عام الأرض» لذلك الفهم السّطحي للقرآن يؤدي إلى فهم سطحي للمجاز يقوم على 

فهم معياري» وقد يؤدي إلى نفي المجازء بخلاف الفهم العميق القائم على التأويل المنضبط 

ينتج معنيّ واسعاً فيه انفتاحات كونيّة تؤدي إلى توليد مجازيء يغادر ا معياريّة إلى التدبر 

بالوجود كله بكونيته. 

2- الكيفيات التي فْسّر بها النصٌ المُقدّس 
فُسَر النضٌ المُقدَّس بكيفيات اعتمد على اللمُقدَّس ومرجعياته التقافية» والفكريّة, 
والمضمونيّة. في الكشف عن المجريات فيه وعلى هذا يمكن القول بأنَّ هناك تياران مؤسسان 

للمعنى هما: 

1- الثيار السّياسي: الذي حاول الثفاذ في أعماق المجتمع, وخرق العقل الجمعي للمجتمع بهدف 
ترسيخ جذوره» بالاعتماد على تجسير العلاقة بين السّلطة والنضٌ اللقدَّسء والمجتمع في علاقة 
اخضاع النضٌ امقس والمجتمع لصالح السّياسيء على الرّغم من أنَّ الاشكاليّة قائمة في (( مَن 
يقرر المعنى الصّحيح الذي ينطوي عليه النضٌ القرآني؟...والنضٌ نفسه هو مكان الصراع))!”, 
وهذا يعني إِنَّ الايديولوجيّة هي التي حكمت العلاقة بين النض المُقدّس ومرجعياته 
الثقافيّة والفكريّة» المضمونيّة وبدلاً من الكشف عن الأنساق المنطوي عليها النض المُقدَّس 
يكون التقاتل على البقاء ضمن اصطراع الفرق الإسلاميّة كل يحوز المعرفة والكشف المعرفي 
لذاته من أجل تدعيم السّلطة. و (( في هذا التمفصل بين الفقهيء والشّرعي من جهة. 
والسّلطوي السياسي من جهة ثانية. ما دفع أهل الظاهر إلى أن يفكّروا ويعملواء كأنَّهم 
يملكون النض القرآني» نص الوحيء ملك استئثار واحتكار- بحجة الحفاظ على الدّينء وهذه 
ليست في الواقع إلا حجة للحفاظ على السّلطة القانئهة - وعلى ثقافتها))””. وهذه 


(1) الصُوفيّة والسّورياليّة:172-171. 
(2) المصدر نفسه :172. 
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إحدى الكيفيات التي فُسر بها النض القرآني (التفسير السياسي) للنص في أطر المنافع 
السَّلطويّة. فهم (( اخذوا يرون في كلّ من لا يشاركهم طريقتهم في فهم النضّء ويشاركهم 
الرّأي» خارجاً عليهم» عاملاً على أن يسلبهم تلك الملكيّة. إذن لتحل عليهم اللّعنة, 
وليوصف بأنّه مبتدع وضال وزنديق وكافرء وهذا ما حول المجتمع العربي الإسلاميء إلى 
مجتمع نبذ وعزل واقصاء. مجتمع نفي وقتل» وسوغ أهل الظاهر هذا كله بالنضٌ القرآني 
نفسه» وهكذا حولوا هذا النضٌ من كونه ميداناً للتنافس على استقصائه والكشف عن 
ابعاده الفكريّة» إلى جعله ميداناً للتنافس على السّلطةء والحق أنَّ أهل الظاهر مم يقتلوا 
اعداءهم وحدهم. وما قتلوا النص ذاته- من حيث اتهم حصروه في كونه شرعاً يخضع 
في تفسيره وتطبيقه إلى "العقل" السّائد))'". 

2- تيار الهوية: ظهر توجه وتخندق مع التفسير السّياسي (التفسير هوية الجماعة)» وهنا 
محاولة لإلغاء (هوية الآخر) داخل (هوية الجماعة) كون الجماعة دائماً على حقّ. 
ف (الهوية بحسب هذه المقولة. كينونة مغلقة, وليس الآخر موجوداً بالنسبة إليهاء إلا 
بقدر ما يتخلى عن هويته ويتحول إليها-.ينصهر في أناهاء فهي إمّا أن تمجد الآخر 
لتتماهى معه» وإمًا أنّها تهجوه. لكي تنبذه وتستبعده))”» وهذا يؤدي إلى قتل الافكار 
المهمة في النص بحكم جعل الشخص هو القائم على تحديد مسار ال معنى بما يخدم 
الهوية الجماعيّة والفرديّة على حدّ سواء عن طريق ((خلع طابع المفارقة والألوهة أو 
التجريد والتعالي على المعاني والقيم التي هي ممارسات بشريّة دنيويّة ومحايثة)) . 


(1) الصّوفيّة والسّورياليّة:173-172. 
(2) المصدر نفسه:190. 
(3) اصنام النْظريّة وأطياف الحريّة:9. 
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في قبال هذه الثيارات والحراك الفردي والتخبوي هكن القول بأنَّ خضوع النص المُقدَّس 

صار ضمن هذا الحراك يسير بخطين هما: 

1- التفسير التاريخي: الذي يرى فيه وثيقة تاريخية حدثت لأناس عاصروا زمن النص /أو/ 
سابقين على زمن النض» لذلك فهو كشف تاريخي عن تلك الأحداث وتجلياتها في القصص 
القرآني وما يحمل من بنية سرديّة تكشف عن انساق ثقافية تعتمد التاريخ مرجعاً 
معرفياً لهاء وهذا التفسير (( يهدف إلى الوصول إلى معنى النص عن طريق تجميع الأدلة 
الثاريخيّة واللّغويّة التي تساعد في فهم النضٌ فهماً "موضوعياً", أيّ كما فهمه المعاصرون 
لزمن نزول هذا الن من خلال المعطيات اللّغويّة التي يتضمنها النص وتفهمه 
الجماعة))”". 

2- التفسير التأويلي: وهو نوع من التفسير حاول المفسر مغادرة مناطق التفسير الضيقة التي 
تعتمد كتلة من المرجعيات اللّغويّة. والأدلة التاريخيّة. وأقوال التابعين للكشف عن 
المعنى» واعتمد على الات وما ينكشف لها من طبقات ال معنى بالاعتماد على النضٌ 
وتشكلاته وعوالمه المضمّرة. ففيه (( المفسر لا يبدأ من الحقائق التاريخية والمعطيات 
اللُغويّة. بل يبدأ موقفه الرّاهن محاولاً أن يجد في القرآن (النضٌ) سنداً لهذا الموقف)) . 
لذلك كان لكلا الاتجاهين انصار يتحزبون له ويدافعون عنه. ولكن لم يؤد ذلك إلا إلى 

مزيد من طمس المعنى الكامن في طبقات القرآن الكريم» ففي الاتجاه الأوّل: (( يتجاهل 

امسر ويلغي وجوده لحساب النضٌ وحقائقه الثاريخية واللّغويّة))”, وفي الاتجاه الثّاني: لا 
يتجاهل هذه العلاقة بل يعمل على تأكيدها” في اعطى فرصة للمُفسر للكشف عن 


(1) إشكاليّات القراءة وآليات التأويل:15. 
(2) المصدر نفسه:15. 
(3) المصدر نفسه:16. 
(4) المصدر نفسه:16. 
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طبقات المعنى لإيمان هذا الاتجاه بحتمية تعدد طبقات المعنى في النضٌ الدّيني وخصوصاً 
القرآن الكريم؛ لأنّهِ حمّال وجوهء وبذلك يكون دور المفسر فيما تطمح إليه القراءات أن 
((تصبح مهمة المُفسر هي التّفاذ إلى عالم الن وحل مستويات المعنى الكامن فيه. الظاهر 
والباطنء الحرفي والمجازيء المباشر وغير اممباشر)) . 
3- حصرية فهم النصٌ الُقدّس 

اختلف العلماء في حصرية فهم النضّ المُقدَّسء وطبيعة ذلك الفهم ضمن منطلقاته 
وتكيفاته مع الواقع والحياة والحركة العلميّة وما توصل إليه الأفق المعرفيء اقصد العلاقات 
المؤسسة بين النص والقارئ. فبعضها ينطلق من النضٌ إلى القارئ» والبعض الأخر من القارئ 
إلى النض» وهناك من يخالف ذلك وينطلق من الوقائع التّاريخية (أسباب التزول) باتجاه 
النضُ والقارئ» وهذا يُفسر العلاقة القائمة بين النضٌ والقارئ إذ (( إِنَّ العلاقة بين المفسّر 
والنضٌ ليست علاقة إخضاع من جانب المفسّر وخضوع من جانب النضٌء والأحرى القول إِنّها 
علاقة جدليّة قائمة على التفاعل المتبادل))”» وهذا يعني وجود علاقة تبادليّة - جدليّة بين 
النضٌ والمفسّرء ذلك (( أن افر في -علاقته بالنض- لا يستطيع تجاهل البُعد التاريخي الذي 
يفصله عن زمن النضٌء ولا يستطيع من ثم أن يحل نفسه بالماضي وصولاً إلى موضوعيّة 
مطلقة في النص» وليس معنى ذلك أن ذاتية امسر تلغي الوجود ا موضوعي للنضٌ وتُخضعه 
اخضاعاً كاملاً لينطق ها يشاء))» وينطلقون من جملة الاطروحات هي: 
1- التفسير بالمأثور: أيّ المنقول عن النبي (صلى الله عليه وآله وسلم). و (( يهدف إلى 

الوصول إلى معنى النضٌ عن طريق تجميع الأدلة التاريخيّة واللغويّة التي تساعد 


(1) إشكاليّات القراءة وآليات التأويل:47-46. 
(2) فلسفة التأويل (دراسة في تأويل القرآن عند محي الدّين ابن العري):6-5. 
(3) المصدر نفسه:13. 
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على فهم النضٌ فهماً "موضوعياً". أيّ كما فهمه المعاصرون لزمن نزول هذا النضّ من خلال 
المعطيات اللّغويّة التي يتضمنها النض وتفهمها الجماعة))"» فهو يعتمد على السّياق 
للكشف عن ال معنى في النص. 

2- إِنَّ التفسير بالرأي (التأويل): هو الحاكم في الكشف عن المعنى ويفتحون باب التأويل 
لتدخل القارئ في تسليط عقله على فهم النضٌء و (( قد نظر إليه على اساس أنَّه تفسير 
"غير موضوعي" لأنَّ المفسّر لا يبدأ من الحقائق الثاريخيّة. وا معطيات اللغويّة بل يبدأ 
موقفه الرّاهن محاولاً أن يجد في القرآن (النضٌ) سنداً لهذا الموقف))”», فهو يتخذ من 
الحفر المعرفي منطلقاً للوقوف على فهم معاصر للنصٌ. 

3- إِنَّ النضّ يفسر نفسه بنفسه: فلا حاجة للرجوع إلى مصدر آخرء ويعتمد على أنَّ النضٌ 
فيه آيات تفسر الآيات وعلى هذا الترتيب يتم الكشف عن ال معنى. 

4- تفسير الصّحابة والتابعين: هو المرجع في تفسير النص لقربه من زمن النزول» وسماعه 
لتفسير آياته من النّبي. ذلك (( أن التفسير الصّحيح - عند من يطلقون على أنفسهم 
"أهل السّنة"- قدهاً وحديثاً- هو التفسير الذي يعتمد على سلطة القدماء))””. وهذا 
يعين أنَّ هنالك من (( يتضورون أن الصحابة اشخاص مُقَدّسونء وليسوا بشراً وفاعلين 
اجتماعيين))”» وبالنتيجة وجوب قبول کل ما جاء عنهم. 

5- تفسير المعصوم (عليه السلام): هو ا مرجع في الكشف عن طبقات ووجوه ال معنى فيه. 
ضمن هذه الاطروحات» على وفق الفهم الإمامي. 

وعلى ضوء الكلام المتقدم هل يوجد تفسير فارق المتقدم؟.. الجواب عنه: انحصر 
الفهم ضمن هذه التصورات وكل محاولات التجديد قاومها الثيار الراسخ والمهيمن 


(1) إشكاليّة القراءة وآليات التأويل:15. 

(2) المصدر نفسه:15. 

(3) مفهوم النضّ دراسة في علوم القرآن:250. 

(4) الإمام الشافعي وتأسيس الأيديلوجيّة الوسطيّة51. 
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على المعنى الذي شل لنفسه مؤسسة معرفيّة تنتصر في فرض المعنى على القارئ بوساطة 

الآ 

1- تكرير ا معلومات في الموسوعات التّفسيريّة التي رسخها علماء التفسير في أذهان اممفشرين 
المعاصرين واللاحقين للطبقة الأوَّى من المُفسّرين. 

2- محاولة اثبات ما ذهبوا إليه بناء على الأدلة اللّغويّة. والبلاغيّة: والأدبيّة: لترسيخ المعنى. 
والقول بصوابيته» وهو ا مراد من النص المطلق في قبال النص اللقيّد الذي خلص إليه 
الفكر والبحث البشري. 

3- التأسيس لمدارس فكرية تعمل على تدريس ما انتهى اليه عقل الطبقة الأولى من المُفسَرين 
بوصفه هو المراد وا متحصل من نضوج البحث القرآني في الإعجازء واللّغة» والبلاغة 
والأدب. 

4- نفور الطبقة المتشرعة من التفسيرات المعاصرة, التي حاولت الانفكاك من الرسيخ العنيف 
ممعنى الثبات المعنوي في القرآن. 

5- عدم شيوع المعنى الجديد والفهم المعاصر الذي انتجه المناهج النقدية الجديدة 
والكشوفات الغربيّة بين الطّبقة المتشرعة. وهذا ما جعل محاولات التجديد تسير بفردية, 
ويوجد دائماً اتجاهاً معاكساً لها يرفض الجديدء ويعمل على ترسيخ النسق المهيمن في 


الأمة. 


0-s: 


4- تصارع المُفسّرون على المعنى وظلاله في النض امُْقدّس 
بعد ظهور العقل التداولي لم يعد النص المُقدَّس يتقولب تحت سطوة المؤدلج. 
واممؤسسء وهيمنة المعنى القارٌء وكسر إرادة القارئ في الفهم المعاصر للنضٌ الدّينيء إذ ((لا 
مجال بعد للكلام عن حقائق مطلقة وحلول قصوى أو قيم نهائيّة. سواء تعلق الأمر 
بالعناوين القدهة أم الحديثة» بالدّين والعقلانية آم بالإهان والحريّة أم بالمحافظة والثّورة, 
ومن هنا ليس المهم مضامين المدارس والعقائد والمذاهبء لم تعد المناقشة أيّ 
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مذهب هو الأصح أو أيّ معتقد هو الأصدق))» وكنتيجة مباشرة تمخضت عن الضّراع القائم 
بين الدّولة الأمويّة والخلافة الشرعيّة أن انتجت قاعدة لحماية المكتسبات التي حققتها الدّولة 
الأمويّة. فاتخذت من الذّين وسيلة لتحقيق ترسيخ أسس وشرعية هذه الدّولة. لذلك (( كان 
للدولة الأمويةء منظرون إيديولوجيون يسوغون نشاطها وممارستها من جهةء ويحاربون من 
جهة ثانية. جميع الذين يناوئونهاء فعلى الصّعيد الدّيني» استأثر السلفيون بحق التفسيرء 
وجعلوه وقفاً عليهم: وكفّروا جميع الفرق أو الاشخاص الذين حاولوا أن يفسروا الذّين تفسيراً 
مغايراً لأنه يؤدي إلى التشكيك في الأسس التي تقوم عليها الخلافة الأمويّة. وكان هؤلاء 
السلفيون يزعمون أنهم يرثون عصمة الثبيء وأنّهم يحكمون على الآخرين باسم هذه 
العصمة, والفرق بين التفسير السَّلفي والتفسير التأويلي الذي قامت به الفرقة المناوئة. هو انَّ 
الأول يتمسك إلى جانب القرآن بالسّنة والصحابة» وبخاصة الخلفاء الثلاثة الأول بينما الثاني 
يتخذ من القرآن منطلقه الوحيد))”. ولذلك دخل المجاز بوصفه العنصر الرّئيس في ترسيخ 
ا معنى عند فريق» وبوصفه العنصر الهادم للمعنى عند فريق آخرء فهو الكاشف عن المعنى 
عند الطرف الأول بوصفه الوجه الآخر للتأويل» و (( ليس المجاز إلا اسماً أخر للتأويل 
اعني أنه الصيغة الفنية للموقوف الفكري العام الذي يكشف عنه القول بالتأويلء وكما 
حاربت السّلفية التأويل حاربت المجازء فالقديم في منظورها حقيقيء» ولا يعبر 
عن الحقيقي بالمجازيء بل بالحقيقي» وكڵ ما في القرآن حقيقيء. ولهذا كان كلام الله 
حقيقياً لا مجازياً فالله لا يلجأ إلى ال مجازء اللّجوء إلى المجاز في نظر السّلفية التقليديّة 
دليل ضعف في الأداة اللغويّة. والله خالق اللّغة ويعرف موضع الكلمة. اضف إلى ذلك 
أن المجاز من باب المبالغة والتخييل» أيّ من باب الكذب مما لا يجوز أن يقع في 


(1) تواطؤ الأضداد:46. 
(2) الثابت والمتحول بحث ف الإبداع والإتباع عند العرب:121-120/1. 
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كلام الله فالتجوز لا يصح في كلام الله» وما يحاول أن يسميه بعضهم مجازاً قرآنيَاً نما هو 
حقيقة لكننا لا نعرف كنهها))"» لذلك كان مفروضاً على المجاز وظيفة وغاية. ف (االمجاز 
غايته تكثير الدّلالة))7) وفضلاً عن الوظيفة العاطفيةء ف ((المجاز يخلق حالة احتماليّة في 
اللُغة تساوي حالة الاحتمال في الشعور))*» لذلك اقتضى أن يكون المجاز كاشفاً لسبر غور 
ا معنى العميق /أو/الخفي» ف (المجاز هو المعنى الذي يعجز ظاهر اللّفظ عن الاتيان به إِنَّه 
في مجال الشعر كالتأويل في مجال التفكير. فكما أنَّ التأويل كشف عن ال معنى الخفي الحقيقي» 
فإنَّ ا مجاز كشف عن المعنى الباطن وراء اللّفظ))”» لأنَّ الّغة الشعرية بحداثتها ((بداءَ من 
تجربة أبي نؤاس وأ تمام, لا تنقل أشياء وحوادثء ونا تنقل إشارات وتخيلات» فهي لا تهدف 
إلى تطابق بين الاسم والمسمىء وما تهدف على العكس, إلى أن تخلق بينهما بعداً يوحي 
بالمفارقة لا المطابقة))» وهي بذلك لا تهدف إلى التقريرية بقدر تحقيقها للجماليء فهي ((أذن 
لا تعبر عن علاقة موضوعيّة بالأشياء بل عن علاقة ذاتية وهذه علاقة احتمال وتخيل» 
والأشياء فيها لا تنفذ الى الوعي ونما تنفذ إليه صورة احتمالية عنهاء وهكذا تكون اللّغة 
الشّعريّة جوهريّاً لغة مجاز لا حقيقة, فهي تناقض اللّغة كما تنظر إليها الاتباعيّة. ذلك أنَّ 
الحقيقة» في المفهوم الاتباعي» يجب أن تكون جوهر اللّغة الشعريّة, لأنّها جوهر اللّغة القرآنيّة. 
بينما نرى أنَّ الاحتمالء أيّ ا مجازء هو في منظور التّحول» جوهر اللّغة الشعريّة))”. ومن هنا 
ينفتح باب الاحتماليّة في فهم المعنى القرآنيء و (( هذا يعني أن للقرآن جانبين: لغويّاً وهو ما 
يمكن من يفسّره المفسّر استناداً على معرفته بعلم اللّغة, ودينيةً وهو ينقسم إلى قسمين: 


(1) الثابت والمتحول بحث ف الإبداع والإتباع عند العرب: 149/1. 
(2) ا لمصدر نفسه:150/1. 
(3) ا مصدر نفسه:150/1. 
(4) المصدر نفسه:153/1. 
(5) المصدر نفسه:154/1. 
(6) المصدر نفسه:154/1. 
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الغيبي: الذي لا يعرفه غير الله. والأرضي: الذي لا يعرفه غير النبي والذي لا يمكن تفسيره إلا 

استناداً إلى ما قاله النبي» ويعني هذا أنَّه لا يجوز القول بالرّأي في تفسير كڵ ما يتصل بالدينء 

وکل قائل برأيه مخطئ وإن اصاب الحق))'". 

5- آفاق أصول النص امُقدّس 
أيّ إقفال النصٌ الْقَدَّس على معنى دون التحديث فيه أو الإنفتاحات عليه. وهذا الاقفال 

على معنىء والانفتاح على أخر يحاول الكشف عن أصول معرفية قائمة في النص ترتكز على: 

1- السّماوي (النوراني): يكشف الخالق عن تشكل العالم الوجوديء وما قبل الوجودي تم 
نهاية العام ثم العام الآخرويء وسلاسل من البدايات في تلك العوالم بعد سلاسل من 
الهائيات في العام الأرضيء وهذه أصول تنطلق من الثوراني إلى الثور (القرآن)» فهي 
معرفة إلهية مفارقة للعقل ال مادي (المقيد). 

2- الأرضي (الظلماتي): الذي يُفيد من العلم الحصولي في الكشف عن كل ما تقع عليه روحه 
ومن ثم عقله» ويحاول اختراق التوراني فيظل عام من العتمةء كل شيء فيه مقيد بنطاق 
التحول في المعرفة. وسلامة الرّوح للكشف عن الور المشع من هذا النضٌ المقدّس تحت 
تواطئ الأضداد. 
وعلى هذا فالنصٌ يؤس لذاته أصولاً معرفيّة للتداول» والقراءة. والكشف عن المعنى الكامن 

فيهء والتّوراني الذي يحاول شق الظّلمات والعتمات في عام الذِّني؛ من أجل احياء اللفوسء 

والهداية في انقضاء عوالم من التسافل البشري» ومعرفة ترميزات هذا النصٌ وفهمهاء ومحاولة 

معرفة كيفية تكوين اممعنى وتشكل النّظام البنائي الحاكم فيه. 


(1) الثابت والمتحول بحث ف الإبداع والإتباع عند العرب: 187/1. 
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6 التأثير الذي يحدثه النصٌ المقدّس 
لا هكن انكار الدّور الذي بمارسه النص المُقدّس من هيمنة على عقول الناس وقلوبهم 
فهو نض مركزي في الثقافة العربيةء ومحرك فاعل للمجتمع» وموجه في قيادة الأمة. لذلك 

يمكن الكلام عن تأثيرات للنضٌ اللُقدَّس ومنها: 

1- تأثير تشريعي (هرمنيوطيقا الشّك)'": مصدر التشريع الرّئيس الذي ينطلق منه الفقيه في 
الاستدلال على الحلال والحرام والعبادات» وجميع المعاملات. 

2- تأثير إيماني (هرمنيوطيقا الإيمان)”: لا يكتمل الإهان للعبد إلا بالخضوع المطلق لكل ما 
يفرضه القرآن من التزامات. 

3- تأثير دلالي: لا هكن القول بصوابيّة الفهم البشري لأيّ نص بشري عادي من دون الاعتماد 
على القرآن» والقول بوجود هذا البناء فيهء فهو المؤسس لقواعد الفهم البشريء منه 
ينطلق اللّغوي ‏ والصّرِفء والبلاغي» وهكذا ضمن سلسلة تواصلية لا تنقطع صلتها به. 

4- تأثير نفسي: التأثير التّفسي يممكن في الرّوحيّة التي يخلقها النضٌ المُقدَّسء فكلام الله نور 
ينفذ إلى الرّوح» ويخترق الظلمات» ويحقق التواصل مع السّماء ويستقر في القلب 
والعقل» فيفعل مفعوله في الأخذ بالرّوح والوجدان نحو بحر من ال معاني التي تنفث 
سحرها الحلال في ذات القارئ فتشده نحو النضٌّء وتجعله محل اشتغالاته. 

7- أفق استجابة القارئ وموقعها من الفهم للمُقدَّس 
لا يمكن لنضٌ أن يموت فهو مستمر باستمرار الحياة. ولن يتوقف نسل المعنى عند 
معاصريه النض» فهو ذو امتداد طولي يتنوع عطاؤه بتنوع المعارف في كل زمانء لأنَّ 


(1) (هرمينوطيقا الشّك):هي نوع من الفحص لصلاحيّة كل ادعاء في النص المُقدَّسء بالحذر الشديد 
بالقياس إلى كل دليل عقليء أو تاريخيء أو اجتماعي... .» يُنظر: مُقدّمة في الهرمينوطيقا:24. 
(2) (هرمنيوطيقا الإهان):هي نوع من التأثير الرّوحي والإقبال على الكلمات المُقدَّسة والإيمان بكلّ ما في 
الكتاب اللُقدّس من تصورات ومفاهيم. يُنظر: المصدر نفسه:24 
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((النض كائن حيء شأنه في ذلك شأن الكائن البشري» يحمل مثله بصمات وملامح إنسانيّة 
تعبّر عن مؤلفه الأصليء سواء أكان المؤلف فردئًاً أم جماعيّةَ كما أنّه ينقل الجينات الورائيّة 
لعصره الفني» يعني هذا أنَّ النص يتحول إلى صورة أيقونيّة تجسّد ملامح مؤلفها وتتطابق 
معه لتصبح بعد ذلك الصورة نفسها متلق ضمني وجناساً خطياً له))'". وهذا يعني أنَّ 
التأثير الذي يتركه النض المُقدّس هو ذاته على القراء» فمنهم من يتفاعل معه بشدّه. ويتأثر 
بعواطفه» ومنهم من يخالف ذلك التأثر ويعمل عقله. فما سرّ هذه الاختلافات والتفاوت 
في التلقي؟.. تختلف التّقافة التي يتسلح بها القارئ وهي مرآة الفهم للنصٌ المُقدّس لحظة 
اللقاء الأوّلى والمعاودة معه. وهذا يعكس تفاوت الفهم للنضٌ اللُقدّسء لذلك تتضح الغاية 
من التلقي الجمالي للنضٌ بشكل عام والُقدّس بشكل خاص. إذ ( إِنَّ العلاقة بين العمل 
الأدبي والقارئ تعرض من خلال وجهين اثنين: وجه جماليء وآخر تاريخي» وقبل ذلك يكون 
تلقي القراء الأوائل للعمل متضمناً حكم قيمة جماليء يستند مرجعيّاً إلى أعمال أخرى قرئت 
من قبل إن هذا الفهم الأول للعمل يستطيع من بعد أن يتطور ويغتني من جيل إلى آخر 
مكوناً عبر التاريخ سلسلة من الثلقيات هي التي تحدد الأهمية التاريخية للعمل وتبين 
مقامه ضمن التدرج الجمالي))”. ولكن تبقى الخصوصيات قائمة في التصوص المُقدّسة 
فالقائل فيها هو الخالق والمتلقي المخلوق» وفي نظر "ياوس" )۲٠05(‏ فإِنَّ (( العمل الأدبي 
الكبير هو الذي ينتهك أفق انتظار عصرهء وبتكسيره لذلك الأفق يستتبع تحويراً دائماً له))”) 
فما بالك بالنضٌ القرآني الذي يتحدى الزّمان والمكان واللّسانء» وهذا يعني أنَّ النظر للمعنى 
في النض المُقدّس يؤسس لذاته بناءً على الفهم الآني والمرحلي» وعلى هذا ف( إِنَّ أفق 
الانتظار عند يوس» ليس شيئاً قاراً وثابتاً بل إِنَّه في حركة وتطور مستمرين تبعاً 


.25 لذة النص:‎ )1( 
(2) Pour une este’ tique de la 'ع2‎ ception”, [211552 p.45. 
.20 الثلقي الأدبي:‎ )3( 
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لتطورات القراء والمتلقين» ذلك أنه انطلاقاً من القراءة الأوّلى يتم تأسيس الأفقء ثم تتعاقب 
القراءات تترى» يقتصر فيها أوَلاً على إعادة إنتاجه أو تعديله فقط ثم بعد ذلك يخضع للتغيير أو 
التصحيح. فإذا كان التعديل وإعادة الإنتاج يحددان قوّة سريان الأفق وامتداده))'''. وجميع تلك 
التحولات تعتمد على القارئ الخبير في ممارسة التأويل للنضٌ. 


(1) النض وتفاعل المتلقي:29. 
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ال مبحث الثاني 
سلطة القراءة/و/سلطة النضّين ادس وامُدنّس 
بين التشكل المعرفي والانفتاح الحضاري 
لا يمكن اكتمال المعنى في الخطاب الدّيني ولا نعني بالاكتمال نقص المعنى في الخطاب» 
بل نقص المعنى يأتي لأسباب لعل في مُقدّمتها/أو/الأوّل: اكتمال المعنى يؤدي إلى موت 
الخطابء والثاني: مَن هو القائم على المعنى في الخطاب/أو/ الحائز له» والثالث: فاعليّة 
الهيمنة العقديّة ممن يثبت حيازته للمعنى في الخطاب. والرّابع: السّعة في اللغة العربيّة لا 
يمكن معها اثبات حيازة الخطاب على معنى واحد بل يمكن الترجيح» وبناءً على هذا تتعدد 
السّلطات وتتفاوت» و (( يصبح النضٌ الدّيني مكاناً لحرب القراءات- السّلطات» وبوصف كل 
من هذه أنّها تمثل الحقٌء وتتطابق مع الإرادة الإلهية ومن حيث أنَّها تبعاً لذلك» تفسر كلل 
تعارض معها على أنه تعارض مع الحق» توصلنا هذه القراءات المتصارعة إلى عام مغلق 
تتحرك فيه "عقائد" أو "مذاهب" كل منها عام مغلق بدوره)) > وفي خضم هذا يكون النضٌّ 
الديني المُقدّس في قلب التصارع» ثُمّ تخف الحدة في النضٌ العادي الُدنَّس؛ لأسباب تتعلق 
بقدسيّة النضٌ الدّيني لارتباطه بالله تعالى والنبيء وفاعليته في تحريك الأمة» وهيمنته على 
عقل القارئ. وضبط حركيّة امجتمع» بخلاف النضٌ العادي الذي ارتبط بالأفراد. وفاعليته في 
أولاً: سلطات التصارع المعرفي 
نخوض في السّلطات التي تتنوع وتعدد وتبقى في المُقدّمة سلطة النص القرآني على 
القارئ التموذجي (الإمام) بتبني النّظريّة الإماميّة وعلى الفرد والمجتمع» وسلطة الإمام على 
الفرد وا مجتمح» وطرق تلقي هذا النض واستجابة القارئ مما يتكلم به الإمام» وما يحتوي 


(1) الثابت والمتحول بحث ف الإبداع والإتباع عند العرب25/1. 
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هذه العلاقة من كشف معرفي لا يعرف التوقف ولا ينتهي عند قارئ عادي أو قارئ نموذجي. 
مثلما لا يتوقف عند زمان أو مكان. فهو يستوعب كل تلك التحولات بحمولاتها المعرفية 
والسياسيّة. ويندمج في المنظومة المعرفيّة محطماً التمرد المضمونيء وكاشفا عن زيف 
الإلتواءات» ومجلياً للخفي والغامض في ظل من التصارع المعرفي الذي يرسم سياسة الكلام 
على الكلام والنّقد على التُقد. 
ثانياً: تعدد السّلطات 
لا يممكن أن تجاوز السّلطة في أيّ منحى من مناحي الحياة الفكريّة» والتقافية في الأمة, 
فهي تتعدد بتعدد الابستمولوجي» وهذه السلطات هي: 
1- سلطات روحيّة 
وتعدد هذه السّلطات التي تقترب من المتلقي الأول للوحي -اقصد النبي- وتنقسم على 

أقسام: 

1- سلطة القرآن الكريم: وهي السّلطة الأوّلى التي تمارس دورها في المجتمع الإسلامي وبقؤة 
المرجعيّة الثقافيّة التي تدخل في كل خصوص وعموم» لذلك فهناك من يذهب إلى (( أنَّ 
لفظ القرآن والحديث يحمل على ظاهره إلا أن يدل قرينة نقلية أو عقلية على خلافه 
ويختلف الئاس في فهم القرآن))"» وهذا ما يجعل القرآن في طبقة خاصة تحوي كل 
المعارف وخارج المعارف» ف( القرآن الكريم البالغ في الفصاحة والبلاغة حذ الإعجاز 
الخارج عن قدرة البشر))”. 

2- سلطة الحديث التبوي: يمارس الحديث التبوي ضغطه الروحي وتوجيه القارئ نحو فهم 
خاص للقرآن الكريم» والمجتمع, والدّولة الإسلاميّة. 


(1) شرح أصول الكافي:14/1. 
(2) المصدر نفسه:296/1. 
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3- سلطة الإمام: وهي السّلطة التي تتغلغل في قلوب وعقول القراء ولا يمكن أن تركن إلى 
الشلطتين: (السّلطات المؤسسة. والسّلطات السّياسيّة). 

4- سلطة الصحابي: يعد الصحابي حجة على المجتمع الإسلامي في توجه الفهم للمُقدّسء وما 
ينتج عن ذلك من جر المعنى لساحته» وفرضه بقؤّة الصّلة والقرب من النبي بوصفه 
المتلقي الثاني بعد النبي. 

2- سلطات ثقافيّة 
وهي تعدد وتتفرع وتنقسم على نوعين:(سلطات مؤسسة» وسلطات معرفيّة). 

1- سلطات مُؤسسة: وهي سلطة تخذ شرعيتها من الفردء فهو المُؤُسس والمشرع للمعرفة 
وصاحب الفعل القولي» وتنقسم على أقسام: 

أ- سلطة المؤلف: للمؤلف سلطة فعليّة على المتلقي والمعلومة التي ينقلهاء فهو يعمل على 
شذه ما يكتب» ويعمل على تعزيز المعرفة بوسائل عديدة ومتباينة توظف في النصّ 
وخارجه. 

ب- سلطة الشارح: يمتلك الشارح سلطة ولكنها محفوفة بالمخاطر فهو يتعامل مع 
النضٌ وها يتوافر عليه هذا النص من قدّاسةء لذلك فهو لا هتلك إلا أن يخضع لتلك 
السّلطة» وبالئتيجة يكون تحت سلطتين: سلطة النض المُقدَّسء وسلطة ما جاء عن 
السّلف من نصوص تفسر النص اللمْقدَّس وتحفر في مضمونه بغية تثبيته» وتعتمد على 
العلاقة بين النص ومضمونه وخصوصاً مسائل (التوحيد) بأنواعه. فقد (( خلق الله 
عباده للطاعة والانقياد له في كل ما أمر به ونهى عنه في الكتاب. وظاهر أنَّ كل أحد لا 
يقدر على استنباط المقصود منه لكونه ظاهراً وباطناً ورمزاً وإشارة ومجملاً ومفصلاً. 
ومحكماً ومتشابهاً وعاماً وخاضًاً ومطلقاً ومقيداً ومفهوماً ومنطوقاً وناسخاً 
ومنسوخاً؛ فلذلك وجب في الحكمة ثبوت إمام ينطق عن الله ها أوجب عليهم وما 
يحتاجون إليه لثلا يضلواء ولا يبقى لهم حجّة ومعذرة وهو لسان الحقّ والناطق عن 
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كتابه والمبين لخطابه))". فالشارح ينطلق من هذه العلاقة ويعود إليها في تحصيل 
المضمون. 

ج- سلطة المُفسّر: ارس امسر سلطته على الن بسوق الحقائق جاهزة له مع الاستنتاجات 
والرّبط بين مصادر المعرفة» بالاستدلال المنطقيء واللّغوي» والكشف عن تعدد المرجعيات 
الثقافيّة وتفسير النص القرآني بالاعتماد على الحديث وبالعكس. 

د- سلطة القارئ: أين القارئ في كڵ ما تقدم» وهل هو سلطة مضافة إلى السلطات» أم هو 
مجرد متلقي لا تقدم من السّلطات؟. لا يمكن أن لا يترك النض المُقدَّس مجالاً للقارئ 
للاجتهاد فيما يسوق إليه من معلومات تراكميّة.ء تكشف عن دافعيّة إشغال (العقل 
الفردي) الذي يسير بتناسق مع (العقل الجمعي) وقد يخرج عن سلطته. 

ه- سلطة المجتمع (العرف): المجتمع وسلطة العرفي على النضٌ لا هكن لها أن تتوقفء 
فالقارئ الفرد لا يسير دائماً في علاقة توأفقيّة مع المجتمع» لربما حصل العكس في مخالفة 
هذه السلطة. ولابد من تجاوز ذلك التعارضء فلا يبقى الفرد بين سلطتين دون خروج 
على أحدهما. 

و- سلطة الشعر: هثل الشّعر سلطة على امسر والشّارح والقارئ» وهو يكشف عن استدلال 
عميق ومعرفة بلغة العرب التي نزل بها القرآن الكريم. 

2- سلطات معرفيّة: وهي ترتكز على المؤسس له من الفرد حتّى يتشكل الصّيغة الجمعيّة 
فيكون نسقاً لا هكن الخروج عنه لأنّه صار مؤسسة» وينقسم على أقسام: 

أ- سلطة الإعجاز: لا هكن إغفال دور علماء الإعجاز الذين أوصلوا العقل الفردي على أن 
يعمل في كشف التركيب السّحري للنضٌ امُقدّسء وكشف الترياق الذي اشتغل عليه ذلك 


النضٌ حتّى صار معجزاً وخالداً في الآن نفسه. 


(1) شرح أصول الكافي:36/1. 
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ب- سلطة التّقد: لابد من القول بأنَّ النقد م يفارق النضٌ اللْقَدَّسء سواء ا يكتبه امفسّرون. 
أو علماء الإعجازء أو علماء البلاغة» فهو ممارس نقد القد للكشف عن إسرار ما انتهى 
إليه العقل البشري في لحظة زمانيّة معينة. 

ج- سلطة البلاغة: فهم العلماء بأنّه لا بد من علم قائم على معرفة تعدد احتمالات المعنى في 
الخطاب/أو/النضّء فكانت ولادة البلاغة التي مارست عنفها على النصٌ والقارئ. 

3- سلطة سياسيّة (سلطة الحاكم) 
وهي سلطة تمارس عنفها على السّلطتين: (السّلطات المؤسسة. والسّلطات الثقافيّة) 
وتمارس قمعها للسلطة الرّوحيّةء فهي تعمل على توجيه السّلطات المؤسسة ها يتوافق 
وتوجهها السياسي» وتعمل على مراقبة السَّلطة المعرفيّةء وتحاول أن تهيمن على التشكل 

ا معرفي الإسلامي عبر امتداد حكمها. 

ثالثاً: إشكاليّة المعنى في الخطاب الدّيني 

منطلق الاختلاف حول التأسيس للمعنى 
يتحكم في مسالك المعنى جملة من العوامل وا مؤثرات بعضها (داخل- نضي)ء والآخر 
(خارج- نضّي)» وتتراصف هذه المؤثرات لتنتج المعنى بأقرب صوره. والمراد من النضٌ دون 

القول بأنَّ هذا هو المعنى القطعي ومن المؤثرات ما يأتي: 

1- ثقافة السَلطة/و/سلطة الثقافة 
تمثل السّلطة أحد أهم العوامل الرّئيسة التي شكلت المعنى ودعمته ورسخته في 
الأذهانء بالاعتماد على دعم مؤسسة ثقافيّة معينة» وتشجيعها عبر العم ال معنوي والمادي 
والنشر والترويج» واقصاء المنافس لها من المؤسسات الثقافيّة. دون الاعتماد على ثقافة 
الجدل والحوار» وترسيخ الثّابت المتواتر عن الاصول الذَّينيّة الأؤلى بل عملت على تجاهلهاء 
وتعمدت طمسها وتهميشها إن م يكن عملت على ممارسة التجهيل بحقهاء 
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لذلك يعتمد الاختلاف على التأسيس الأول الذي تم تفعيله حول كيفية التعامل مع النضٌ 
المقدّس على صعيد الحقيقة وا مجازء وهو ينطلق من فرضية أنَّ ((اساس الإشكال العري أنَّ 
الاتجاه الذي قال بالثّابت النّضَّيّ على المستوى الدّينيء قاس الأدب والشعر والفكر بعامة 
على الدّينء وها أنه لأسباب تاريخيّة. كان ثل رأي السّلطة - أي أنّها كانت ثقافة الثّابت. 
هكذا حدث في الممارسة تمفصل بين الدّيني والسّياسي. من جهة. والثقافي من جهة ثانيّة, 
وتحولت ال معرفة الذَّينِيّة الخاصة إلى معياريّة معرفيّة عامة))"". 
2- سلطة النصٌ ونصٌ السّلطة/أو/تصارع الثقافات 

يمثل النض سلطة على القارئ ما هملك من رصيد معرفي. يسعى للوصول إل 
ى ذلك المعنى وتأكيد المعنى بوساطة الكشف عنه عبر الإجراءات المعرفية المتراكمة. وهنا 
يحصل التحول ليمارس نص السلطة غويته وسطوته على القارئ. ويحاول ترسيخ معنى 
يخدم السّلطة والحكم في ذهن القارئ من خلال ال معنى الذي يفرضه على النص اندوقي 
ل((تمشل تلك الآراء...الثابت النّظري الدّيني الذي يتخذ من نفسه معياراً للمعرفة العامة, 
بحيث أن ما يخالفه» في أي ميدان معرفيء يوصف "بفساد المعنى" كما يعبر ابن تيمة 
وقد أصبح هذا الثّابت النْظري نضّاً ثانياً محل النضٌ الأوّل- نض الوحي» بحث يتعذر اليوم 
أن نتجاوزه» لكي نقرأ قراءتنا الخاصةء ونكتب نصُنا الحديث الخاص» بداء من 
النضٌ الأوّل))”» وبذلك جرى التّثقيف لبدأ (( أنَّ الحقيقة داخل السّلطة بوصفها حارسة 
للنضٌء وعلى أنَّها "أي الحقيقة" واحدة فلا تعدد, ولا اختلاف))”. لذا يعد الن 
الذيني سلطة يتمتع بالحضور الرّوحيء والجذب الكونيء والشَّدٌ العاطفي» وعلى هذا المبدأ 
هو لا يخضع بلبدأ الرّمكاني ولا يدركه التغير بل هو يدرك التغيرء وهو يتجدد 


(1) الثابت والمتحول بحث في الإبداع والإتباع عند العرب:14/1. 
(2) المصدر نفسه:18/1. 
(3) المصدر نفسه:20/1. 
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بتجدد عوامل الحياة وتقدم العقول» و(( على أنَّ الدّينء ما هو وحيء أي ها هو كلام الله 
ليس له ماض أنَّه مما وراء الّمانء فلا تنطبق عليه مقولة التغير أو التقص))"» وعلى هذا 
الاساس يتم التميز بين ثقافتين مهيمنتين على الفكر العربي (( كانت الثقافة في المستوى الأول 
هي ثقافة النظام السّائدء أيّ الثقافة التي تقوم شأن التظام» على دعوى التمسك بالأصولء 
والمحافظة على القيم الموروثة. كما هيء أو كما نقلها الخلف عن السّلف...وكانت الثقافة في 
المستوى الثاني مجموع النّتاج الذي كتب» استناداً الى نظرة أؤلت الأصولء بشكل مغاير 
وأعادت النظر في القيم ال موروثةء انطلاقاً من هذا التأويل» فتجاوزت بعضها وفهمت بعضها 
فهماً مختلفاً))””» لذا هذا التصارع الثقافي كان ضرورة افرزها الثلاقح الثقافي والتتقدم المعرفي 
وم يكن رد السّلطة عليها إلاً القمع (( ومن هنا فقد قمعها النظام السياسي- الثقافي السّائد 
أو أهملها وهمّشهاء وبعضها أبيد كلَياً))*» وعلى هذا الفهم تكون (( قراءة النضٌ الدّيني 
السَّائد بأنّها قراءة ايديولوجيّة. وهي في ذلك تحوله الى مكان للصراع» أي أنّها تحوله إلى نص 
سيامي))” .وهذا يؤدي إلى نتاج لعل في اقربها ما يجعل من ((النضٌ الدّيني مكاناً لحرب 
القراءات- السّلطات. وبوصف كل من هذه. أنَّها تمثل الحقٌّء وتتطابق مع الإرادة الإلهية 
ومن حيث أنَّها تبعاً لذلك. تفسر كل تعارض معها على أنه تعارض مع الحق» توصلنا 
هذه القراءات المتصارعة الى عام مغلق تتحرك فيه "عقائد" أو "مذاهب" كل منها عام مغلق 
بدوره))”» وهذا ما يجعل من الحقيقة في مرحلة التصارع حول الحقيقة وما يحيط بها 
من عناصر الثّبات (( ذلك أنَّ الحقيقة التي هي مدار الصراع» ليست آتية - أي لا تنبثئق من 


(1) الثابت والمتحول بحث في الإبداع والإتباع عند العرب:21/1. 
(2) ا لمصدر نفسه:22/1. 
(3) ا لمصدر نفسه:22/1. 
(4) المصدر نفسه:25/1. 
(5) المصدر نفسه:25/1. 
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حركة هذا الضراع في تركيب آخر- ونما هي حقيقة أتت» موحاة وكاملة: إِنّها ليست في 
"المستقبل" بل في "الماضي"))””» في ظل التصارع على السّلطة الذَّينيّة وعلى خلافة النّبي قام 
التفسير للنضصٌ المُقدَّس (القرآنء والخطاب التبوي) من أجل تحقيق الهيمنة الماديّة, والرُوحيّة 
والعقليّة. وترسيخ أصول الحكم السّياسيء لذلك جاء (( تفسيرها الخاص للدّينء المتأثر إلى 
كبيرء مصالحها الاقتصاديّة, وانتماءاتها السياسيّة. والاجتماعيّة. وصارت إيديولوجيّة الفئة 
ا مغلوبة تقوم أيضاً على تفسيرها الخاص بها))”ءوبناءً على هذا التصور لم يكن متاحاً بشكل 
كبير أن يبرز عنصر الإبداع في المجتمع العربيء وقد ((أدت ظروف الضراع لسبب أو آخر إلى 
أن يظل منحى التّحول مغلوباً وهكذا لم يدخل التحول في بنية المجتمع العربي بحث يغير 
ويطورء بل على العكس رأت الفئات السّائدة خروجاً وأعطته اسمه يقصد من التحقير والذِّم 
والبدعة» وسميت اصحابه أهل الابتداع والأهواء وحاربت البارزين بينهم بالتشهير والقمع. 
وبالسّجن والقتل» وكل ذلك ايذاناً بانطفاء التّوهج الجدلي داخل المجتمع وسيطرة الواحديّة 
الاتباعيّة أيّ أنه كان بداية الانحلال من داخل مما كان مُقدّمة طبيعية للانحطاط))”” وهذا 
خلق تأسيّاً لثقافة القمع الفكري والجسدي في المجتمع العربيء ذلك ( أنَّ الثّقافة السّائدة 
هي الثقافة القمعيّة ثقافة النُظام السّائد ومؤسساته))”. وهذا ما يجعل التصارع في حالة 
من التجدد بين فئات تريد الهيمنة وأخرى مهمشة تريد طوق النجاة وتجده في الن 
المقدش. 
3- مؤسسات المعنى في الخطاب الديني/امقدّس 

يؤسس للمعنى في الخطاب كل من (المتكلم» والنض» والقارئء والسياق»). وهذا التأسيس 

يحكمه أمران: الأوّل: تصارع مؤسسات ال معنىء والثّاني: تماثل مؤسسات اممعنى. 


(1) الثابت والمتحول بحث في الإبداع والإتباع عند العرب:31/1. 
(2) المصدر نفسه:57/1. 
(3) المصدر نفسه:57/1. 
(4) المصدر نفسه:58/1. 
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1- تصارع مؤسسات المعنى: لا يمكن ممؤسسات المعنى أن تتفق حول المعنى» فهي في حالات 
من التصارع لحظة الالتقاء مع النض» ولعل أسباب التصارع عديدة وتتحكم فيها عوامل 
كثيرة. لذا يبقى المعنى في تشكل وعدم توقف. 

2- تماثل مؤسسات المعنى: عندما يكون المعنى يسير بنسق واحد في عقل وفكر ال متكلم 
والقارئ. ويؤكد ذلك السياق ويعزز هذا ا مضمون في النض عندئذ تقل حروب ال معنى» 
فيدخل المعنى في مناطق التماثل بعيداً عن الاشتباكات الفكريّة والحجج الجدليّة, 
والغريب في ذلك كله أنَّ أيّ اتفاق يكون حول المعنى قد يؤدي في الغالب الأعم إلى ترك 
اللفيس من المعنى» ولذلك يجب على القراءات أن تتجدد وتتنوع لنزع حُجب واقنعة 
المعنى من النص» ومن هذه المؤسسات ما يأن: 

4- مؤسسات الإبداع 
لا يتشكل الإبداع إلا بالتعاون بين مؤسسات تتفاعل فتنتج المعنى وهي: 

1- المتكلم: 
يستمد (المتكلم) سلطته من (القارئ) بوساطة العلاقة التي يقيمها معه سواء 

بالاتصال ال مباشر عبر (النضٌ). أو الايديولوجيًا المؤسسة للجماعة (( ذلك أنَّ الايديولوجيا 

تنهض على أساس التعبئة الشّعاريّة التي تجمع حولها الملأ والأتباع))» وهو يمارس تلك 
السلطة نتيجة تفاعل القارئ مع الايديولوجيا التي يؤسس لها ويسعى لبناء تصور كامل 
عنها نتيجة ((القدرة خلق الكلمة غير المحدودة. فتكون فاعلة دون أن تسيح إلى حدّ 
الإفراط في التخييل))”». لذلك هثل المتكلم الفاعل الاقوى في النء ذلك (( أنّهم كانوا 
يبلسون كلامهم ما قدروا عليه من حلية الفصاحة والبلاغة» ويزيّنونه ما يوجب التفوق 


والبراعة» ويعمدون فيه ما يوجب طباقه مقتضى الحال وارتقاؤه الى اعلى مدارج 


(1) الكتابة والسلطة:15. 
(2) المصدر نفسه:17. 
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الكمال» ويقصدون فيه أنواع المحسّنات اللفظية» وا مجازات» ومحاسن الكنايات» والتشبيهات 
إلى غير ذلك من الأمور التي تزيد في الكلام دقة وسحراً وفي القلب ابتهاجاً وانبساطاً وسروراً 
ويجعلونه كالعروس العاريّة عن مقابح العيوب التي تنفتح إليها عيون الظواهر وبصائر 
القلوب))'". فهو ضمن فواعل في النص يشكل ويهيمن ويستحوذ على المعنى بحُجب وطُرق 
متنوعة. 
2- النضٌ: 

لا هكن للنضٌ أن يكون سكونيّاً بل الفعل الحري هو ال مهيمن عليه؛ لأنَّ النض نتيجة 
فاعليات متراكمة كما أن الفهم هو نتيجة كشف معرفي لهذه الفاعليات (( ينتفي أن يكون ما 
نفهمه من الخطاب متعلقاً مرسله» إِنا المستخلص منه مشروع كيان ومقاربة جديدة لكائن 
موجود في العالم» وهذا ما يجعل من حياة المعيّة أمراً حتميّاً في الفهم هن من تنزيل الكيان 
عبر الخطاب على نطاق تعاملي))”» وهنا يأتي الفاعل الثاني الذي يحقق حركيته وخلوده 
بوساطة المحتوى فيه وعناصر البقاء التي توافرت بمضمونه وتركيبه. 
3- القارئ: 

القارئ فاعل رئيس يشارك ال متكلم في تكوين النص بوساطة انتزاع المعنى من 
الخطاب ذلك أنَّ فعل ((التلقي الذي يلازم فعل التركيب الرّماني الملازم لفعل الكتابة- 
النضٌ -؛الشّيء الذي جعل من فعل التّلقي يأخذ حيزين هما: المكان والزُمان» ويحددان في 
الغالب الأعم انفصالاً يتميز به تعين الوجود المحسوس في عام الإدراك الحسيء وله في 
الوقت آنه حيزان تاريخيان هما: السّلم والدورة؛ ويحددان انفصالاً يتميز به تعين الوجود 
المعقول في أدراك العقلي؛ الشّيء الذي يجعل من البعد الوجودي الكينوني أن يجمع بين 
الحيز الطبيعي والثاريخي معا مما يؤهل عام الاحياز أن يُجمع في وحدة حقيقية تقوم 


(1) شرح أصول الكافي:298/1. 
(2) الكتابة والسّلطة:25. 
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أساساً على التعين الوجودي من بابه الشامل الذي يجعله بحق ذاك الفعل الثلقي الفاعل 
ا مجدد والمغير في سياقاته الداخليّة والخارجيّة التي يعشيها مع عام الذات كمتلقي للفعل 
الكلامي على اختلاف سياقاته ومقاماته))". وهذا يعطي الفاعل الثّالث القارئ دوراً في الحفر 
المعرفي في طبقات النض للوصول الى الكشف ال معرفي عن طبقات المعنى مع الأدلة على تلك 
المقاصد والمضامين باستدعاء محيط النضٌ أي (مواضع توظيف الفهم الآني للنضٌ في زمن 
المتلقي الأول /و /مواضع توظيف الفهم الآني للنضٌ في زمن المتلقين ال معاصرين/و/مواضع 
توظيف الفهم الآني للنض في زمن الممتلقين التابعين)» وما يرافق ذلك من كشوفات معرفيّة 
وتباين فكري. 
5- تصارع السَلطات (المتكلم, النصٌء القارئ) 

لا هكن للسلطات أن تتفاوض على حافة النضّء فهي في حالة من الحضور والغياب. 
حضور النض» وغياب السّلطات في عواط المعنى الذي يتشظى في ظل المتاهات والتلاشي التي 
يشكلها النضٌ لحظة مواجهة السّلطات التي هي متفاوتة أيضاً في تأثيرها على ا متكلم بحكم 
قمعيتها و وحشيتهاء لذلك يتشكل النص وهو بحاجة دائماً إلى أقنعة يتفاوت تأثيرها على 
القارئ والنضٌء ولعلّ آؤل خطوات التصارع لحظة الإنتاج إنتاج النضٌ وا مؤثرات فيه من 
الأسيقة إلى الانفعالات على اختيار التراكيب الى توظيف المسكوت عنه/أو/المعرفة خارج 
نضّيّةء وثانيها: لحظة تلقي النض ومعرفة تأثيره على القارئ والمجتمع وقدرته على تحقق 
المقاصد. وما يمكن له أن يحققه في تحريك العقل الفردي والجمعي على السّواءء وقدرته على 
مواجهة القمع السياسي والعنف والارهاب ودوره في اقصاء فكر متطرف ونشر فكر حرء 
وثالثها: القارئ وقدرته على فك التشفيرات في النضٌ والتجاوب مع النضّ والمتكلم من أجل 
التقدم نحو إنجاز الفعل التواصلي وتحقيق غايات الخطاب. 


(1) دور السياق في فهم نض الحكم الشرعي:91. 
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6- تفاعل السَلطات (المتكلم» النض» القارئ) 

يمكن الكشف عن تفاعل السّلطات (المتكلم» النضء القارئ) في أي ن يكشف عن ابعاد 
دينيّة تتساوق معها أبعاد أخرى متداخلة لرفد الدّيني» وهي توفر فرصة لرصد التّفاوت 
المقصديٌّ ذلك أنَّ (( الموجود البشري يأخذ في تنظيم مكانه بحيث يصبح نسقاً من المواضع. 
فكما ينبني العالم عن طريق ادماج الأشياء في نسق من الأدوات يقوم على أساس 
الاهتمام))”'» وتتحقق لحّظات التفاعل بين السّلطات في لحظات النض المثالي» وقيمة ا متكلم 
الفاعل الأول وقدرته الرُوحيّة على التأثير في اممجتمع» وانصياع السّلطات لتلك القدرة والتأثير 
وعلى هذا يمكن التمثل للمتقدم بالخطاطة الآتية: 


ل ل ب ب بي يس سے 
-١‏ سئطة روحية سلطة القراءة تخضع إلر” مؤسسات المعنى في 
وب لاء ومن التينر سككس 
٠ [‏ 0 
سيب لمعم لس a‏ 
۲ القارئ ويشتمل على نفريعاتم 
(- محيط النصّ 7- مناسبة التزول "إء الث الذي واب النزول 


-١‏ مواضع توقليق القهم الآتي 
تلتصت قي زمت المتئقي الأول 


وهنا كما نلحظ اشتغال أكثر من جهة على ممارسة السّلطة على النصٌء وكلّها تدفع 
باتجاه بنى المعنى له» وترسيخه في عقل القارئء وايجاد فهم معياري له على مر الأزمنة. 


(1) الوجوديّة:140. 
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سلطة الحداثة وما بعدها 
(قراءة النصٌ المقدّس بين التفكيك والمرجعيّة والتداخل وما بعد الحداثة) 
1- وهم تفكيك النص ادس 

لا هكن بحال من الأحوال الالتفاف على الثوابت القرآنيّة مجرد انقداحات عقليّة يظن 
من يروج لها بأنّه قد اخترق جسد النضٌ القرآنيء وأقام الحجج على وجود ثغرات فيه قد 
جعلت من العقل البشري (العادي) قادراً على اختراق العقليين: العقل الجمعي للمسلمين 
(مؤلفين» ومُفسّرين» ونحويين» وبلاغيين» وصرفيين )» والعقل التّبوي بإثبات أنه من وضع 
الخطاب القرآني وهو ليس من الله تعالى. وبذلك تحول من مرحلة (تفكيك الثّابت) إلى 
مرحلة (وهم المتغيرات). 

2- إلغاء مرجعيات في القرآن 

للقرآن الكريم مرجعيات يراعي فيها التأسيس طراحل (قبليّة) تتمثل في البيئة ل مستقبل 
النضٌ ادس وَل وطبيعة الث ركيب العقلي وما يحمل من أفكار مرحليّة ثاني وبعد تخطي 
هذه المرحلة نراه يؤسس لراحل (بعديّة) تتعلق بالفهم الممتد بالاتجاهين: الأفقي والعموديء 
فهو يتعامل مع ثورة العقل» ويقصي الجمود العقلي في كل الموضوعات التي يتعامل معها 
وهي كڵ ال مواضيع التي تهم الإنسان والكونء فباختصار الموجودات وعلاقتها بالموجود. 
والموجودات وعلاقتها بالموجودات. ضمن نشاط لا ينقطع من الكشف عن المعنى ا مرحلي 
الذي سوف يقود بأيّ حال إلى المعنى المؤسس للنص المُقدَّس ولكن بعد حين بعد معاناة 
للعقل في التعامل مع النضّء وهذه المعاناة تنبع من أسباب جوهريّة لعل في مقدّمتها طبيعة 
العقل في الاكتشافات المعرفيّة وما يغلب عليه من عامل الانتقال من حالة إلى حالة حتّى 
يفتح الله على الإنسان في الانتقالات المعرفيّة في حالة من التواصل المعرف» ضمن سلسلة 
المعرفة التي تقود إلى التكامل والتّداخل. 
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3- تداخل المستويات في الكشف عن سلطة المعنى 

النضٌ القرآني نص يتدخل فيه النشاط ا معرفيء ولا هكن وضعه ضمن قائمة واحدة أو 
نشاط واحد» فهو متعدد المحاورء وواسع الأفق ويستقطب مُستقبلين على مختلف العصور, 
ويتعامل مع كل العقول في مختلف الأزمنة» مثلما يتعامل مع الغيب في نشاط متواتر ودؤب 
للكشف عن إعجاز في اللّغة والعلم والاخبارات الغيبة للكشف عن مركزية العلم» ومنطلق 
هذا المركز الذي تنبثق منه كل إضاءة وكشف معرفي ضمن نشاط تحتاني يكشف عن متعدد 
ومركز ا مركز يختص بالواجب والمتعدد بالموجود الثاني يدور ويتشظى ثُمّ يعود إلى الأول بلا 
انفصام عنه ولا تغيّيب لمرجعيته المطلقة على كل تمفصلاته. فالعقل يقوم بها وعليها فهو 
يتعامل مع الحسيات. وهذا التعامل يقوم على المنطقيات المجردة والثّراث الثاريخي» 
وبالئتيجة عندما تنفصم عن هذه المستويات يتكون الكشف ال معرفي. 

4- ما بعد الحداثة القرآنيّة والكشف عن ال معنى 

تعمل ما بعد الحداثة على إلغاء أساس كل شيء وتعمل على عقلنه الآيات المْقدَّسة وإلغاء 
كل ما يتعلق بالنصٌ المقدّس من أسس قام عليها في عصر التزولء وعصر التفسير» في زمن الثبي» 
وتفسير الصّحابة وإلغاء كل ذلك والقول بأنَّ القرآن يقوم على فهم ذاتي وهذا جزء من الحقيقة 
بحسب فهمها للمعنى بعد أن تشظىء فالعقل عندما يتعامل بتجريد القرآن من كل تلك 
ا منظومة وجعل النضٌ القرآني مجرد نص يفتقر إلى الانسجام والانتظام في الراصف التركيبي 
والبناء الُغوي» وهو يتوافر على الانشطار المعرفي ويعتمد على التفكك اللغوي وال معنوي في 
معظم الآيات المُقرّسات. وبالتّتيجة يكون العقل هو الحاكم في فهم المعنى بعد أن عمل على 
إلغاء هذا الثراث الحضاري الضخم الذي نقل إلينا في مدونات معرفية كبرى مقاربة لزمن 
الزوله ومعاصرة لمراحل تدوين العلوم التي تؤسس للنصٌ وتقدم متطلبات أو قبليات فهم 
النضٌ القرآني وهذا التأسيس للعقل الحر الذي يعمل على الكشف عن النضٌ بحريّة دون 
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اعتماد القيود ال معرفيّة فهو يكشف عن ال معنى بالابتعاد عن ذلك التراث الكبير وبناء على ذلك 
يمكن محاكمة آيات القرآن الكريم بهذا العمل يكون العقل قد دخل في فهم سلطة العقل على 
سلطة المعنى ضمن تدافع للسلطتين بين الإثبات والنفي. 
5- سلطة التراث/آو/ الماضي بين الإعجاز والبلاغة والتفسير والكشف عن ال معنى 

التداخل بين هذه العلوم تداخل لسلطة الراث في قراءة النضٌ القرآني» فالبحث عن 
الإعجاز في النضٌ القرآني هو من فتح باب البحث في هذه النضّ للكشف عن أسباب تفوق 
هذا التركيب فيه على سواه الذي فتح الباب لتقعيد قواعد مكنت النضٌ من أن يكون نضاً 
مكتنزاً معرفيّاً وجماليّاً ما يوحي به لفظ الجمال من مثابات تضيء المعرفة بالنصّوصء ثُمَّ 
جرى التركيز على استقطاب كڵ هذه الملاحظات لتكون نواة التفسير الذي يعتمد على 
الشرح للوصول إلى المعنى الكامن في النضٌ اللُقدَّس عبر سلسلة كبيرة من المدونات الضخمة 
التي عالجت كل موضوع وموضع بدقة كبيرة ترصد. وتحللء. وتستنبط وتوجد مشكل 
لغوي» ومتشابه ومحكم» ومترادف ومشترك. ومجاز.... وکل هذه تعرضت لهزات بين 
المقرّين بها وا منكرين لهاء بين من تعامل بصورة ماديّة وعلمية مع النضٌء فهناك يقول بأنَّ 
دلالات الألفاظ لا تعطي ا معنى المضمّر بل تتعامل مع المعنى الظاهر وتلغي فحوى 
وصية أمير المؤمنين علي بن أبي طالب (عليه السّلام) لعبد الله بن عباس لما بعثة 
للاحتجاج على الخوارج : ((لا تخاصمهم بالقرآن؛ فان القُرْآن حمَّالُ ذو وجوه تقول 
ويقولونء ولكنْ حاججهم بالسئّة؛ فإِنّهم لن يَجدوا عنها مَحيصاً))'". وهنا تكون استجابة 
لمنطلقات عقليّة تؤدي إلى ضياع الحقيقة بين العقول. وأين هو العقل الحاكم وال مركزي هنا 
الذي يمكن الاحتكام إليه؟. وبالئتيجة وصلنا إلى ما وصل إليه "نتشه" (٤طءئ٤١):‏ هو 


(1) نهج البلاغة:136/3. 
144 


انكار المعنى ف (لا معنى) لأنَّ العام متغير ومتساوي ولا توجد كليات بل أجزاء. وهذا ما 
ولّد ثغرات تؤدي إلى إسقاط الحقيقة بصورة مطلقة. 
الإعجاز القرآني بين بلاغتي الإظهار والإضمار 

القرآن حامل لتشكلات بلاغية ظاهرة ومُضمّرة.ء تتعامل مع القارئ بدلالات الألفاظ مثلما 
تتعامل معه بدلالات الوجدان والٽفس. 

1- الإعجاز القرآني بين بلاغة التكوينء وبلاغة الوح 
وبلاغة العاطفة 

لا هكن للنصٌ القرآني في ظل تراتبيّة القوى الظاهرة والباطنة لعام التكوينين المادي والرّوحي 
للإنسان» أن تكشف طبقات المعنى للنصٌ القرآني بيسر وسهولةء بل تحتاج إلى الكشف عن 
سلسلة التحولات والتّراتبيّة بين تلك العوالم» فعندما يغادر التُكوين الكتابي إلى التكوين العرفاني 
يكون النضٌ المقدّس يكشف عن طبقات مع المعنى تصل إليها الثفس بحسب صفائها الرّوحي 
وتعدد مشاربها المعرفيّة وهنا يمكن القول إِنَّ للقرآن مستويات من التشكل المعنوي وانفتاحات, 
فبعضها يكون:عاطفيء والثاني: روحيء» والثالث: عقليء والرّابع: نفسيء والخامس: لغوي» ولو 
جئنا للكشف عن تلك المستويات من المعنى» وهذا يتعلق بالقوى التي يمتلكها الإنسان والتي 
تكشف عن ال معنى الذي يتفاوت بتفاوت قوى الإنسان التي تدرك جزئياً من ا معنى؛ لأنَّ الإنسان 
لا هكن لقؤاه أن تستمر فهو يمر مراحل تؤدي إلى الكشف» واخرى تضعف في مرحلة معينة 
بل ويفقد قسماً منها"» يضاف إلى ذلك أنَّ القرآن يذكر عوالم متعددة: عام ما قبل الخلق» وعالم 
الذنياء وعالم الآخرةء والإنسان لا يدرك من تلك العوالم فقط عام الذنيا المحسوس. وليس له 
من المعارف فقط التي اطلع عليهاء فكيف بعلوم تلك العوالم التي لم تستطع حواس 


(1) ينظر: الأربعون حديثاً48. 
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الإنسان القاصرة عن ادراكهاء ونتيجة لذلك ا معنى في القرآن الكريم هو خاص بتلك العوام 
بكليتها وليس بعالم الحواس» أو المادة, أو الذّنياء فمثلا (العذاب) الذي يتكلم عنه القرآن في 
الآخرة وما يرتبط به من تفريعات ومنه (شجرة الزقوم) قال تعالى: ((إِنَمَا شَجَرَةٌ تَخرّْجٌ في 
أَصْلٍ الْجَحِيم *طَلْعُهَا كَأَنَهُ رُهُوسُ الشَيّاطين))» فالآيتان بتفاصيلهما خارج نطاق تصور العقل 
المادي (الدّنيوي) (( لأنَّ عقلي وعقلك وعقول جميع البشر عاجزة عن تصوره))”. فكيف 
با محدود أن يصل على تلك العوالم؟. وهنا نعود لفاعليّة تعدد السّلطات في الكشف عن 

ا معنى» ومنها سلطة الإمام على وفق تصور الإماميّة في الكشف عن المعنىء وبالئتيجة 

فالبلاغيّة التشريعيّة -اقصد بلاغة الذيني- بلاغة متعددة أيضاً تسعى للكشف عن اللغويء 

والرّوحي» والعاطفيء بتراتبيّة واحدة دون تمييز أو اقصاء. 

2- الظاهر/الرّؤيتان التّجزتيّة والكلّيّة للنضٌ 
لا يمكن للنضٌ الدّيني المُقدَّس أن يصل إلى درجة التكامل في المعنى. دون الكشف عن 

تداخل المستويات وفاعليتها في الكشف عن ال معنى. وهذه المستويات هي: 

1- المستوى اللّغوي: وهو ال مستوى الأول من الكشف عن المعنىء» ويتعلق بدلالات الألفاظ 
ا معجميّة التي تتخذها الكلمات على وفق التركيب النحوي. وهذا مستوى متاح للجميع 
> وهو يتعلق بالرّؤية التجزئية للنصٌ المقدّس. 

2- المستوى العقلي: الذي يتعلق بقدرة القارئ على الرّبط بين البعيد والقريب من المعارفء 
والدّقة في الاستنتاج للخروج بمستويات من المعنى تكشف عن الرّؤية الكلَيّة للمضمون 
بونفاطة النكن المقدسن: 

3- المستوى التّفسي: الذي هو يعكس الدّلالات النفسيّة للفرد المتكلم””, ويبدو من ذلك أن 
المستوى النفسي من الدّلالة يضيف إلى اللّغة جانباً مهماً وفاعلاً من جوانب 


(1) سورة الضافات:65-64. 

(2) الاربعون حديثاً:51. 

(3) ينظر: علم الدّلالة أصوله ومباحثه في التراث العربي:66 . 
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فاعليتها وأثرهاء مثلما تظهر من وجهة أخرى مكمناً من مكامن عبقريّة اللغة وبحسب 
سياسة المعنى فيها'". 

3- امضمَّر/الرّؤية العميقة والأعمق 
لابد من الكشف عن المضمّر في النضٌ الدّيني المُقدَّس وإن صعب ذلك لكونيّة النضٌء 

وإلهيته» ولكن يمكن الإشارة لتلك الممعاني وهي: 

1- المعنى القلبي: وهو يتعلق بقدرة الإنسان للكشف عن الرّؤية وراء العام المادي/أو/عام 
الظاهرء ويتعلق بمقامات المعاني التي يصل إليها الإنسان عبر منافذ روحيّة تكشف له من 
عام الإمكان بحسب طاقاته المُضمّرة التي استطاع تثويرها بوساطة مشارب من الرّياضات 
بعد تجاوز مناطق الظلام والعتمة الماديّة الى عام الور والكشف. 

2- ا معنى المخفي: وهو معنى لا يكون متاحاً للجميع بل يكون في حدود ضيقة لا يعرفه إلا 
الخاصة واقصد الأنئمة (عليهم السلام)» وعلى هذا (( يكون الإمام هو الرّابط في نزول 
الفيوضات ا معنويّة وا مقامات الباطنيّة التي يهتدي إليها المؤمنون.....كذا الإمام فإِنَّه 
الرابط بين الناس وبين ريّهم في إعطاء الفيوضات الباطنية الملكوتيّة وأخذهاء فهو دليل 
هاد للنفوس على مقاماتها ودرجاتها امعنوية)) . 

4- الإعجاز الرّوحي /أو/الكوني /أو/العاطفي 
الخطاب القرآني فيه من الخصوصيّة التي تجعل من كونيته الثورانية ذات تداخل مع 
كونية الإنسان الذي انطوى فيه العام الأكبر معنى تجليات النسيج القرآني في هذا الكائن 
اتخذت مستويات من المعنى بحسب القؤى التي يمتلكهاء فالإنسان يتكون بصورة عامة من 
قوى ظاهريّة وقوى باطنيّة ((اعلم أنَّ الإنسان كائن عجيب» له نشأتان» وعالمان: نشأة 
ظاهريّة مُلكية دنيوية هي بدنه. ونشأة باطنية غيبية ملكوتيّة تكون من عام آخر إن 


(1) ينظر: الذلالة النفسيّة للألفاظ في القرآن الكريم: 20. 
(2) علم الإمام بحوث في حقيقة ومراتب علم الأنئمة ا لمعصومين:9. 
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لنفس الإنسان التي هي من عام الغيب والملكوت مقامات ودرجات))""» وهنا تتفاوت 
المعارف والكشف عن ال معنى في النضٌ وهنا تتنوع طرق الكشف عن التفسير. وتتفاوت 
ا مناهج التي تدعي كل منها حيازة المعنى» وهنا جزء من ساحة الإعجاز القرآني الذي بالإساس 
يكشف للإنسان عجزه عن إدراك ذلك الباطن/العميق/المُْضمَّر/التسق النّاوي بين طيات 
الكلمات التورانية ((اعلم أن القرآن كالإنسان ينقسم إلى سرّ وعلن» ولكلّ منهما ظهر 
وبطن))) لذلك قد يضيق الإنسان با معنى للنضٌ الْقَرَّس على أفق تفكيره المحدود والخالق 
قد اضمّر في النضٌ معاني تفح الأفق لهذا الإنسان نحو آفاق أوسع وأعمقء, فالله سبحانه 
((خلق هذه الذّنيا الحقيرة الوضيعة والتي تعتبر من أصغر العوالم وأضيق النشئات. رغم كل 
ذلك لم يتوصل عقل أي موجود إلى إدراك كنهها وسرّها حى الآن))”. وعلى هذا ما يتعلق 
بكشف المعنى يرتبط بالعلم الموجود في الملكوت ف (١(كلّ‏ علم يوجد عند محضره سبحانه 
وتعالى))“» وهذه العلوم في جزء منها تكشف عن إعجاز روحي في النضٌ المْقدَّس. 
الطّرق الحديثة/أو/ المعاصرة في فهم النض القرآني 

يعتمد النص القرآني للكشف عن المعنى فيه بجملة عامة على التأويل لما يحمله من 

قدرة على الولوج إلى عوالم من النضّ لا تكشف عنها اللّغة. 


(1) الأربعون حديثاً:30. 
(2) الاسفار:36/7. 
(3) الأربعون حديثاً:38. 
(4) المصدر نفسه:39. 
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الهرمينوطيقا المنغلقة والانغلاق المجازي 

التأويل (الهرمينوطيقا) المنغلق الذي يتخذ من المستويات اللّغويّة والأسيقة طريقاً لفهم 
النضٌ الدّيني» لا هكن له تجاوز هذا الانغلاق تحت أي تقدم معرف» وهو بذلك يخلق نوعاً 
من المجاز يعتمد (امعيار) شرطاً رئيساً له وبذلك يخلق (المجاز المنغلق). 

المجاز المنغلق 

يشتغل المجاز ضمن نسق صلب يتحكم في كلّ شيء يهيمن عليه فكرة الثّبات والتصالب 
في كل شيء» فالدّال يحيل على مدلول وهذه الملازمة تحتكم إلى (علاقات/و/قرائن) تسيطر 
على المعنى وتحكم أسسه ولا تجعله ينفرط ولا يخرج خارج المنظومة الحاكمة» وبالئتيجة كل 
شيء يصار فيه إلى ثنائيات تشكل الفاعليّة في الكشف ال معرفي وطريقة توالد ا معنى فيه 
محدودة ومقيدة. ولا يعرف الانفتاح والتداخل والتمزق بل ينتهج (الثّبات) منهجاً و 
(المعياريّة) مقياساً في تشكله وفهمه. 

الهرمينوطيقا ال مفتوحة والانفتاح المجازي 

ينطلق التأويل (الهرمينوطيقا) من الجامع بين النضٌء والسّياقء والقائلء والقارئ؛ 
وهذا التفاعل ينتج عنه اتجاهات متعددة في التأويل تفترق بحسب الايديولوجيّة التي 
ينطلق منها ويتفق مع الهدف الذي هو الكشف عن ظلال المعنى في التصوصء. وهذا 
يفترض أيضاً أن التأويل (( سجل لأيديولوجيّة محددة يؤمن بها من يقوم به إِنَّه نحو 
لتوليد المعاني واستثمارها في الثرويج للأفكار والرّؤْى التي تنطوي عليها هذه الايديولوجياء 
وهى من جهة أخرىء نشاط إنساني مسير أو مقيد بنوع معين من الثقافة. وهذا التّوع هو 
الذي يثري الدّلالة في كل مرة. ومدها بمزيد من المعاني والدّلالات والقيم» وهو (أيّ 
التأويل) بهذا يخلق حواراً بين الوات البشريّة» ويثري التُجربة الإنسانيّة))» وفي قبال هذا 


(1) الرُمزيّة والتأويل:29. 
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النُشاط للتأويل نجد النضٌ الدّيني لا يعرض معنى مباشراً بل بجانب المعنى المباشر يوجد 
ا معنى غير المباشرء و((لا يعرض النضٌ الدّيني معنى واحداً فقط...تكون قراءة النصٌ الدّيني 
عبارة عن نشاطء أو بالأحرى سلسلة نشاطات وممارسات تتحكم بكلّ جوانب الحياة))”””, 
والقارئ يحاول دانماً تجديد النّشاط للفكر لتجاوز المعنى المباشر وتقصي المعنى غير المباشر 
((الذي يتأق نتيجة للتفاعل بين المعنى المباشر والسّياق بكلّ ما ينطوي عليه من زمان ومكان 
ومتحاورين» وغير ذلك ومن ثُمّ فإنَّ المعنى المباشر هو معنى مشترك تحدده المعاجم وتدركه 
الجماعة اللّغويّة في حين أنَّ ا معنى غير المباشر هو معنى استدلالي))”. وهنا يتحقق مع 
الانفتاح التأويلي (انفتاح مجازي)» ومع الانغلاق التأويلي (انغلاق مجازي). 
المجاز ال مفتوح 

يشكل المجاز عامل كشفٍ عن الثكاثر الدّلالي الذي يخلقه الأثر المفتوح للدّال 
وا مدلول معاً من أجل سبر غور ال معنى» وعدم التوقف عند حدّ معين في الاطروحات 
والتأويلات بل إِنَّ الدّال يحيل على مدلول ول مدلول يحيل على مدلول في لحظات من 
التوالد المعرفي؛ بغية الكشف عن النسق الحاكم في الكون (الخالق والمخلوق). والتفكر 
والانفتاحيات التي تلغي الثنائيات التصالبيّة التي تحكمت في تفسير الكون لفترة طويلة 
لتدخل في عام يصبح فيه المركز (التصالب) هامشاً والهامش (السيولة) له دور في التشكّل 
المعنوي» ضمن متغيرات هيمنت على المجتمع» وتغلغلت فيه وادعت لنفسها الثبات 
ضمن مفاهيم: (التأويل/ الكشف/ المقيد/المطلق...). والنض القرآني ما يتمتع به من 
خصوصيّة يحتاج إلى حركيّة تخرجه من دائرة السكون التي وضعه بها علماء الإعجاز 
والبلاغة» والتفسير» ف ((لقد صار النص القرآني في الوعي الإسلامي العام نضّاً ثابتاً 


(1) مُقدّمة في الهرمينوطيقا:73. 
(2) الزُمزيّة والتأويل:7. 
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جِمّدته الشّروح والتفسيرات التي تراكمت عليه منذ القرن الأول الهجري حتى نهاية القرن 
الخامس الهجري تقريباً وظلت ملاصقة له ومحيطة به منذ ذلك التاريخ حنَّى الآن))””",. 
وبالرّغم ذلك وتبقى لغة القرآن لغة عربية أسست لها انساقاً معرفيّة تعتمد في جزء كبير منها 
على اللّسان العربيء ذلك ((أنَّ لغة القرآن تستمد مرجعيتها من اللّسان العربي بصفة عامة, 
ومن إطاره التّداولي التّاريخي بصفة خاصة))”. وعلى هذا يدخل المجاز المنفتح على كل 
تجليات الكشف عن الخطاب /و/النضٌء والبوح الرّوحي والعاطفيء والانفتاح على العامين: 
المادي والغيبي» والمحصلة هو متجاوز الحدود والحواجز التي وضعها البشر (ذوي الأفق 
المحدود). في قبال النض ال مركزي (ذي الأفق المفتوح/أو/المنفلق). بحسب الفهم الذي يتبناه 
القارئ. 
النصٌ وفاعلية المجازين: المقتوح والمُنغلق في كشف ظلال المعنى 

ولابد من الإشارة إلى قابليّة المجاز على الانفتاح والانغلاق تبعاً لعملية التأويل التي 
يمارسها القارئ على النضٌء وما يولده النضُ من إيحاءات» ف( المجاز هو الإيحاء 
الذي يكون معناه غير المباشر قابلاً للتحديد ثابتاً ومغلقاً))””. وهذا القّبات والانغلاق 
يكشف عن ظلال ال معنى القارة في الن ولكن بنسب متفاوتة. إذ (( إِنَّه في التعابير 
المجازيّة ينبغي التّمييز بين ما يمكن تسميته بالتعابير المجازيّة الملقة والتعابير المجازيّة 
المفتوحة. الأوَّلى: لها القدرة على امتلاك معنيين يستطيع المتلقي الوصول إليهماء أحد 
هذين المعنيين: ظاهر تقوم بتسميته مباشرة العناصر اللّغويّة المكونة لهذه التعابير 
والآخر: خفي ومفضل ونهائي في آن واحد. وبالإمكان عزله والتعرف عليه باعتباره كذلك 
دونما التباس» وذلك من خلال قيام المتلقي برط المعنى المباشر بسياق الملفوظء أما 


(1) النضٌء السّلطة؛ الحقيقة:214. 
(2) المصدر نفسه:214. 
(3) الرُمزيّة والتأويل:16. 
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التعابير المفتوحة لها القدرة على امتلاك ما لانهاية له من المعاني...أنَّ العناصر اللّغويّة التي 
تدخل في تركيب هذه التعابير لا تسمح للذات المتلقيّة بافتراض وجود معنى مقصود ونهائي 
عليها أن تبحث عنه» بل إِنَّها تعطيها مبدئياً الحقّ في اعطاء التعبير ما تشاء من المعانيء إِنَّها 
بكلمات أخرى هي التي تحدد إن كان الن يجب أن يخضع للتأويل المحدود أو اللا محدودء 
وإن كان بالتتيجة يفسح المجال إلى قراءة واحدة أو إلى قراءات متعددة ومختلفة))"» وعلى 
ضوء هذا الفهم يكون الكشف عن المجاز المنغلق اسهل من المجاز ا مفتوح؛ لامتلك الآخر 
عدداً لا محدود من التأويلات التي تكشف عن عدد لا محدود من المعاني »> ضمن فاعلية لا 


محدودة من القراء. 


(1) الرُمزيّة والثأويل:19-18. 
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أفق المدار المعرفي 
بعد البحث في الكيفيات التي تحكمت في النضٌ الدّيني المقدَّسء وطريقتها في الهيمنة 

وكسر الإرادات جاء أفق المدار المعرفي وكالآق: 

1- قراءة النضٌ الدّيني المُقدّس تنطلق من خلفيات ايديولوجيّة إسقاطيّة على النص المُقدّس 
بهدف الهيمنة على المعنى» وسلب إرادة الناس في الفهم الجديد والمعاصر للنضٌ الدّيني. 

2- قراءة النضٌ الدّيني وتحديد هويته تنبع من المعنى الذي يحمله هذا النص الذي تكشف 
عنه طبيعة القراءة» فكلما انفتحت القراءة انفتح معها النضٌ في سعة المعنى وكشف عن 
ظلال له نتيجة التأويل المستمر للنص. 

3- القراءات المُؤدلجة قراءات سلطوية تحاول الهيمنة على الفكر بأيّ وسيلة متاحة حتّى لو 
تحول المعنى لأداة قمع للشعوب» وهيمنة على السّلطة, وهذا يؤدي إلى قتل المعنى بعد 
أن يفرض عليه قيود السّلطة» ويتحول النضٌ الذيني مجرد وسيلة لتحقيق غاية وليس 
كتاب هداية وتحرر. 

4- الثقافة العربيّة ثقافة قانمة على صراع ال معنى منذ التأسيس للمعنى الأول في النضٌُ 
المركزي» ونشوء الفرق الإسلاميّة. ومن ثُمّ ظهور الخلافة الإسلاميّة والدّول مثل الدّولة 
الأمويّة. والذولة العباسيّة التي كانت تعتمد فيما تعتمد لغرض الهيمنة على العقول على 
(المعنى الدّيني) بصورة خاصة. ثم التأسيس للشخصيات المُؤدلجة في المجتمع المنتجة 
ل(المعنى التأويلي) بصورة عامة. 

5- تكمن معضلة النصٌ القرآني في انفتاحه على كل القراءات» التي را يؤدي التصارع بينها 
إلى التعارض في المعنى وكلاً يدعي امتلاكه القدرة على الفهم» ويجب الأخذ برأيه في توليد 
الدلالات وال معنى. 

6- كلما اتسع الفهم للنضٌ امقس ودوره في عقيدة التّوحيد وخلق الإنسان الكامل يكون 
الفهم أدق وابين في موضوع المجاز والعلاقة بينهما تكامليّة. 
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7- الكيفيات التي تعامل بها الافراد مع النص المُقدَّس كيفيات تتفاوت في جذورها 
الايديولوجيّة وما تريده من معنى يتفق مع تأسيساتها الممنهجة لذلك تعددت التيارات 
الفكرية العاملة على المعنى في النص والمنتجة له. وتفاوتت طرق التّفسير ها ينسجم مع 
التوجهات الفكريّة» وا مرجعيات الثقافيّة بعيداً عن أحقية المعنى المقصدي في النضٌ 
بالتفرد في الظهور والوجود. 

8- لابد من قيامة للتصارع عند المُفسّرين حول المعنى وظلاله في النضٌ المُقدَّسء وقد تعددت 
الاتجاهات, وانهالت المبررات» وتصادمات الرؤْى في سبيل اثبات معنى ونفي أخر. 

9- لابد من معرفة أصول النض اللْقدّس حى يتمكن العقل المؤسس من التعامل مع هذه 
الأصول» لغرض كشف المعنى الشمولي والمقصدي فيه. 

0- لا هكن اغفال تكامل التأثير الذي هارسه النض المُقدَّس على الثّقافة والأفرادء فهو يكمل 
أدواته في احداث هذا الثأثير عبر التنوع في التأثيرات: (التشريعيّة والإهانيْةء والذلاليْة 
والئفسيّة). 

1- القارئ فاعل في الكشف عن امعنى في الن» ولكن أيّ معنى ذلك الذي نتكلم عنه أنه 
المعنى خارج التقاليد والأعراف التي رسختها النظريات القدهة؛ لأنَّ النض المُقدَّس 
مفارق للزمكان ومتعالي على كل القراءات اممقيدة. 

2- تتعد السّلطات الضاغطة على النض والقارئ وتمارس عنفها على المعنى. فهي مؤسسات 
تترسخ في العقلين: الفردي والجمعي» وتستحوذ على المعنى بصورة كليّة. 

3- مازال العقل البشري يعيش وهم التّفكيك للنضٌ الدّيني وتمزيق وحدته الكلية التي 
تهيمن على الانسجام الدّاخلي من أجل نفي التوحيد. 

4- لا نقصد با مرجعيات الأصول الفكريّة بل نريد القول بأنَّ النضٌ الدّيني له مرجعياته الذّينيّة 
التي تقوم على فكرة التوحيد. وعوام من الغيب من (البرزخ والقيامة والجنة والثار...). 

5- للقرآن عواطم تحتاج معها للكشف عن الاظهار والاضمار أو الاخفاء فيهاء فهي عوام لا 
يستطيع النّاس الوصول إليها ونحتاج إلى تعدد السّلطات من أجل الكشف عنها. 
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6- ينطوي النص القرآني على معاني قلبيّة. وعقليّةء ووجدانيّة خفية تحتاج إلى حامل الرّسالة 
لكشفهاء فهو يتساوق مع الخلق فمثلما أنَّ الإنسان ينطوي على عوالم ظاهرة وباطنة 
ينطوي المعنى ظاهر وباطنء ومثلما هنالك ظهور لبعض العوام واخفاء لأخرى فهنالك 
ظهور للمعنى واخفاء أيضاً. 

7- تحقق الهرمينوطيقا انفتاحاً على النضٌ والمحيط في سبيل كشف ظلال المعنى. وهذا 
يؤدي إلى أن يكون المجاز مفتوحاً ومنفتحاً ومنسجماً مع التأويلات الممكنة. 

8- يتولد عن النضٌ المفتوح على التأويل مجازاً مفتوحاً على التأويل أيضاً فالعلاقة تبادلية بين 
الن وأدوات فهمه وتشكله. 

9- ينغلق المجاز عندما تحكمه النُصوص غير القابلة للانفتاح» وكذلك جعل المعياريّة سمته 
ا مهيمنة على الفعل التأويلي. 

0- لا هكن بأيّ وسيلة القول بقطعية معنى على حساب معنىء والحكم بثباته على حساب 
المعاني المتولدة عن التأويل هي الأخرى. ومن أجل هذه التتيجة يبقى التصارع سمة 
القراءات» والمجاز أحد تقانات القراءة لذلك يكون هو الأخر موضعاً للجدل الفكريء 
والتنازع الفئوي. 
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المجاز في الفكر العربي ال معاصر 
(بحثٌ في محاولات التجديد/ الامتلاءات) 


157 


القسم الثاني 
ال مجاز في الفكر العربي ا معاصر 
(بحثٌ في محاولات التجديد) 


لا هكن للكائن اللّغوي أن يدعي امتلاكه الحقيقة المطلقة للمعنى في أي نص إبداعي. فهو 
ينطوي على ابعاد معرفيّة. ومرجعيات ثقافيّة» وتشكل زماني» ونطاق تواصلي يعمل على تكوين 
ا معنى وظلاله وتكون هذه التأثيرات فاعلة في تشكلاته. لذلك نرى الدكتور سعيد بنكراد يؤكد 
على أنه ((يجب التعامل مع المعنى في اللّغة والأشياء والممارسات, باعتباره كياناً هارباً من 
حالات التعيين المباشرء ليستوطن الظّل واللاشعور وبؤرة الفعل المنفلت من كل رقابة. فالإنسان 
وحده» من بين كل الكائنات الحيّةء يداري كينونته في الرّمزي والاستعاري وفي كل حالات 
التعبير الإيحاني» وهذا الهرب هو الذي يحدد حجم الدلالات وسمكها وكامل امتداداتها 
الضريحة والضمنية في السّلوك الإنساني الثفعي منه. واللّعبي على حدّ سواء)) "> وهذا يعني أن 
المعنى كيان له وجهان: ظاهر ومُضمَرء في اللّغة اللّغويٌ وغير اللّغويٌ وفي الموجودات وإن 
تنوعت بين الحي والجامد. فهي تنطوي على معنى سيمياي يبعثه الفعل الامتدادي والتداخلي 
بين الكائن اللّغوي والكائن الجامد والدّليل على ذلك ((أنَّ الألوان واحدة في الطبيعة. لكن 
دلالاتها تتنوع حسب الثقافات» والقمر هو القمر في سماء النّاس أجمعين» لكن دلالاته مستمدة 
من الثقافة لا من وجوده في سماء العلا وتلك حال النّار وال مماء والجبال واليّمين والشمالء 
وطقوس الختان والاحتفالات بامولود وتوديع الرّاحل إلى أبد الآبدينء فما تلتقه الثقافة 
وتحتفي به لا يعود إلى التسميات المباشرة إلى للأشياء والكائنات» بل إلى المضافات الذَّلاليَّة التي 
تستوطن الاستعارات» والرُمون ومنتجات الأسطورة. والحكايات الشّعبيّة))”7. فضلاً عن 


(1) مسالك المعنى دراسات في الأنساق الثقافيّة:5 
(2) امصدر نفسه:73-72. 
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الممارسات التي تصدر من الكائن اللّغويٌ تتعلق بموضوع الإيحاء ودلالات الجسد. والحركة, 
وامملابس ... وغيرهاء فهناك عداء بين التحديد المباشر للمعنى والقول بنهايته» ففي ذلك قتل 
لفاعليات النض الحيوية التي تضمن له البقاء» فا معنى يجب أن يكون في حالة من التتشظي» 
ف( هناك حُجب متعددة تباعد ببننا وبين واقع الأشياء في العام الخارجي: جب كل 
الأنواع» هي مجموع الاستعارات والمجازات وكل الاستعمالات الرّمزيّة التي تمنح الأشياء قيماً 
دلالية مضافة يتحدد داخلها العنصر الثقافي باعتباره أساس السّمة الدّلاليّة امضافة))» وعلى 
هذا يبدو (( أنَّ المعنى ليس كياناً جاهزا ولیس معطى مرئياً تدركه الحواس دون وسائط 
وليس كماً ثابتاً يُصنف استناداً إلى ما يؤكد أو يثبت» أو ينفي, أو يرد هذا السّلوك إلى هذه 
القيمة أو تلك إِنّه سيرورة خاضعة في وجودها وفي تحققها لمجموعة من الشّروط))”» وكل 
ا مناهج النقدية تبحث في هذه الشروط من أجل معرفة طرق تشكل ام معنى» وعلى هذا 
فالمجاز مكون رئيس من مكونات ال معنى والصورةء وبهذا ف(( الصّورة في المقام الأول 
تشخيص حسي لجزء كبير من الخبرة الإنسانيّة» فالواجهات التي لا يُرى بشكل مباشر من 
هذه الخبرة بمكن الكشف عنها من خلال ما يُرى في اشكال تجلياتها))”. وعلى ذلك فقد (( 
أشعلت قضية المجاز نار صراع فكري شهدته ساحة الفكر العري» فغدت مسألة المجاز 
والاستعارة خطأ انقسمت على جانبية فلسفات ومدارس فكرية تحاول الاقتراب من النصٌ 
المُقدّس وتفسيره» وغدا الاعتراف بوجود المجاز العقلي على سبيل المثال قطب رحى الصّراع 
بين المعتزلة الذين رأوا في التفسير الحرفي للنصٌ القرآني تضييقاً للرؤية ومخالفة للنض ذاته. 
فيما رأت بعض المدارس السّلفيّة ومن دار في فلكها ضرورة الأخذ بظاهر النضٌ ونبذ 
المجاز))”» فالنصٌ بناءً على هذا الفكر (( لا يشتمل على معنىء ولا حنَّى على معافيء ولا 


(1) مسالك المعنى دراسات في الأنساق الثقافيّة:76. 
(2) المصدر نفسه:5 
(3) المصدر نفسه:133. 
(4) دراسات في الاستعارة الطفهوميّة:7. 
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يضم بين دفتيه دلالة نهائية كلَيّة أو جزئيّة. بل هو خزان كبير لسياقات بالغة التنوع والتعدد 
والتتجديد. وهذا ما ممنح الذات المؤوّلة موقعاً بالغ الأهميةء فلها وحدها الصّلاحيّة في تحيين 
هذه الدّلالة أو تلك ضمن امسار التأويلي أو ذاك» ضمن شروط "الانتقاء السّياقي" والظّروف 
المقاميّة الخاصة بكلّ فعل قراءة))» وهذا يعني ((أنَّ الذلالة ليست معطى جاهزاً يوجد 
خارج العلامات» وخارج قدرتها في التعريف والتمثيلء فا معنى يوجد في الشّيء وليس محايثاً 
له إلّه يتسرب إليه عبر أدوات التمثيل» وهو ما يشير إلى أنَّ إدراك الكون ليس مباشراً 
فالشّيء لا يوجد في ذاته. بل مثواه الوعي الذي يدركه» إِنَّه لا يتسلسل إلى الوعي إلا عبر 
أشكال رمزية مختلفة))”. وهذا اللظام الرُمزي يشمل كل الموجودات الماديّة والغيبيّة, 
ف ((الرّمزيّة ليست محصورة في النّظام اللغوي فقطء بل هي نمط في الوجود الإنساني يشمل 
كل منتجات الثقافة)) > وعلى هذا يكون الغائب معادلاً للحاضء. ف ((الغائب هو أصل 
التسميات. وليس الحضور العيني للأشياء والكائنات» وتلك مقتضيات كل الوقائع 
الإبلاغية))7. وما يجعل المعنى متعدداً هو التأويل ف((التأويل غايات))”». وهذا يكشف 
عن انتقاء سياقي, لذلك يمكن ((القول بأنَّ النضّ يعالج هذا الموضوع أو ذاك لا يعني قطعاً 
رذ هذا الكون النضّي إلى تلك الثّيمة دون غيرهاء إِنّه يشير فقط إلى امكانيّة وجود انتقاء 
سياقي يقود الفعل التأويلي إلى تحيين مسار تأويلي بعينه. ويقوم في الآن نفسه إلى الدّفع 
بمسارات أخرى إلى التراجع))*» والسّبب بذلك ((أنَّ الإنسان علامة وما يحيط به علامة وما 
ينتجه علامة» وما يتداوله هو أيضاً علامة» والخلاصة أنَّ لا شيء يفلت من سلطان العلامةء ولا 


(1) السّيميائيات والتأويل مدخل لسميائيات س.ش.بورس:185. 
(2) المصدر نفسه:175-174. 
(3) مسالك المعنى دراسات في الأنساق الثقافيّة:74. 
(4) المصدر نفسه:75. 
(5) السيّميائيات والتأويل مدخل لسميائيات س.ش.بورس:31. 
(6) المصدر نفسه:34. 
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شيء هكن أن يشتغل خارج النّسق الذي يحدد له حجمه وامتداده وعمقه. كما لا يمكن أن 
يوجد شيء داخل العالم حراً طليقاً يحلق في فضاءات الكون لا تحكمه ضوابط أو حدود ولا 
يحد من نزواته نسق))» بل العام كله يشتغل بنظام العلامات» ف ((العالم عند بورس بكل 
موجوداته "الواقعية" و "المتخيلة" يشتغل كعلامات» وهذا العام لا يدرك إلا باعتباره سلسلة 
من الأنساق» وكڵ نسق يضم في داخله نمطاً مزدوجاً من الإحالات» إحالات داخلية تخص 
التسق ذاته» وإحالات خارجية تحيل الأنساق بعضها البعض))7. وهكذا يتوالد المعنى عندما 
يأق معنى جديد فيضيف معاني أخرى بحسب "بورس" (815). ذلك (( أنَّ موضوع العلامة 
هو المعرفة التي تفترضها العلامة لتأتي بمعلومات إضافية تخص الموضوع))”. ضمن اطار 
((الباث والمتلقي يجب أن هتلكا معرفة سابقة عن موضوع ما لكي يكون هنالك حوارء 
وهذه المعرفة السّابقة "في علاقتها با معرفة الإضافيّة" تتحدد من خلال سلسلة من العلامات 
السّابقة: أي العلامات غير المتحققة داخل السّياق الخاص للإبلاغ. وهذا السياق الخاص هو 
الذي يحدد الموضوع الخاص للعلامة» وبتعبير آخرء من أجل رذ الموضوع إلى هذه العلامة 
وليس تلك. يجب استحضار السّياق الخاص الذي تندرج العلامة وتؤول ضمنه))”» والمجاز 
ضمن فاعليّة الفكر العربي ال معاصر اشتغل على هذه الرّؤية وحاول إنتاج معنى مفارق ما 
انتجته العقليّة ا مؤسسة. وحاولت الهيمنة على المعنى» وكسر كل الإرادات التي حاولت خرق 


ذلك التأسيس الرّاسخ. 


(1) السيّميائيات والتأويل مدخل لسميائيات س.ش.بورس:73-72. 
(2) المصدر نفسه:97. 
(3) المصدر نفسه:81. 
(4) المصدر نفسه:82. 
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الفصل الأول 


هوية ال مجاز عند أدونيس 


(مقاربة في التحولات المعرفيّة) 
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الفصل الأول 
ترسيخ هوية المجاز عند أدونيس (مقاربة في التحولات المعرفيّة) 


تحولات المجاز وسلطة الجمالي 
(ترسيخ هوية الإبداع) 

لا هكن للمجاز أن ينشأ إبعاده» وتكتمل تحولات الجمالي فيه خارج إطار اللّغة: لأنَّ (( 
اللّغة لا تقدر أن تتحرر, إذا لم تكن هي نفسها قد تحررت من محمولاتها الميتةء ومن طرق 
التعبير التي فرضتها هذه المحمولات))”"» وهذا يعني أنَّ الّغة في تطور مستمر وهذا 
التطور يستمد طاقاته من المجاز في اللّغة, إذ (( لا تنتهي اللّغة- ينتهي الشّخص الذي ينطق 
بهاء الّغة هي التي تخلق ما نسميّه اللأنهائيّة))”» وهذه اللأنهاية في اللغة والاطلاقيّة 
مصدرها تحول اللّغة إلى حاسة. ف( اللّغة في السّفر حاسة أُوَللَ لمس ونظر شم وسمع. 
ذوق- خصوصاً))””. وعلى هذا ا مبنى هثل الإبداع العام الذي تسبح فيه اللغة, 
ف( بالإبداع وحده تخترق اللّغة - المؤسسة. لغة التداول "اللقدي"» وتتفجر طاقات 
السان الكامنةء ويلتقي بنفسه المتكلم والكلام))”, وهذا يعتمد بحسب أدونيس” على ما 
يؤديها الجمالي من خلق في النص الفني شعراً أو نثراً ف( لا يكون الكلام شعريّاً إلا بقدر 
ما يخلق من مسافة بينه وبين الأشياء- فيما يحتضنها: مسافة للتخيلء أو للتأملء أو 


(1) ال محيط الأسود:503. 

(2) المصدر نفسه:572. 

(3) المصدر نفسه:520. 

(4) المصدر نفسه:429. 

(5) علي أحمد سعيد إسبر المعروف باسمه المستعار (أدونيس». ولد الشاعر السّوري أدونيس سنة 1930م, 
وحصل الشاعر أدونيس على جائزة الإكليل الذهبي وكانت هذه الجائزة للشعر و هي من أهم 
الجوائز التي لا يحصل عليها سوى أفضل الشعراء في العام» حاصل شهادة الذكتوراه في الأدب عام 
73م وله العديد من المجاميع الشّعريّة والمؤلفات في نقد الشعرء ودراسة في القرآن. 
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للقلق» أو للتساؤل))'", وهذه الطاقة تعمل على أن تصل إلى ما وراء الواقع» ف( التفكير 
والحلم والشّعور والتخيل والإبداع حركةٌ أو طاقة تصل الإنسان بما يتخطى الواقع مجرد 
الواقع. تصله ها وراء الواقع....لا يكون الفن أو الإبداع عالياً إلا بقدر ما يزلزل الواقع في حركة 
من التجاوز الخلآق نحو تكوين عام آخر))”» وعلى هذا الأساس أين يكمن المعنى في النص 
الفني» ف(( معنى القصيدة, أو ما نسميه ال معنى» ليس في الكلمة» أو الجملة, وإِنمما هو في 
حركة القصيدة بوصفها كل وفي رؤيتها للأشياءء المعنى هو أمام القصيدة, يتجاوزهاء فالشعر 
هو لكي نخلق ال معنى» وليس لكي نعبّر عن معنى قائم أو موجود» وفي هذا المستوى مستوى 
خلق المعنى؛ لا ينفصل الشعر عن الفكر))”» وهنا يتحقق التجاوز بوساطة الإبداع ف ( في 
الإبداع الجماليء يجد الإنسان معناه الأسمى» يجد كذلك الأساس الأسمى للتغير والتجاوز 
والقدم))“» وهذا الإحساس القائم على مغادرة الواقع هو فضاء الخلق, إذ (( إِنَّ الكلمات 
التي يستعملها تبدوء في سياقها الذي يبتكره, كأنّها تخرج من المعجم. وَإِنما تخرج من سياق 
وجودها التقافي- الاجتماعي» من التموج اللّغوي- الحياتي الذي يتحرك داخله وينمو فيه. بل 
إن هذه الكلمات تفقد دلالاتها المعجميّة. حنَّى أنَّنا نشعر فيما نقرؤها أنّنا لا نقرأ الكلمات» 
ونما نقرأ أصداء حروفء أو نقرأ شحنة نفسيّة وتخيليّة وفكريّة: ترشح من هذه الحروف 
وعلاقاتها. حى لتبدو الكلمات وقد أفرغت كلّياً من معناها المعجميء أو مما وضعت له 
في الأصل اللّغويء بل أكثر: يبدو أنَّ الكلمات ليس لها معان وإنمُا تكون لها أو تكتسبها في 
سياق استعمالهاء بل أكثر أيضاً: يبدو أنَّ المعنى ليس في الكلمة بل في علاقاتهاء وهي إذاً لا 
تقدم لنا في حدود حروفها معنىء» وإِنا تحرك بسياقهاء وعلاقاتهاء أصداء لاحتمالات 


(1) المحيط الأسود:440. 
(2) المصدر نفسه:500. 
(3) المصدر نفسه:502-501. 
(4) المصدر نفسه:224. 
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ماء أو تدفعنا في أفق اكتشاف لعنى ما))"» وهذه الشحنات في خروجها على ال معجم هو 
منطقة اشتغال ال مجازء ذلك (( أنَّ ا مجاز "5056م-21668" هو الطريقة التي يتمثل فيها تدخل 
الشعراء في تغيير أشكال العلاقات بين الكلمات والأشياء. وتبعاً لذلك بين الكلمات والكلمات 
وبين الأشياء والأشياء))» وهنا يكون التحول هو الأساس في تحقيق هذا الخرق. ف((المجاز 
إذن هو الاسم الشعري لتحؤل الأشياءء وهو ما تتأسّس عليه جماليّة التتحول. ومن هذا الترابط 
العضوي بين تحؤل الأشياء وتحوّل الكلمات» فكما تتجدد بالتحؤل الوجودي صورة الشّيء 
وبالثالي العالم. تتجدد با مجاز صورة الأشياء وجوديّاً وشعريَاً))”. وعلى هذا يكون بيت اللّغة 
ورصيدها المتحول هو المجازء ف((المجاز هو بيت لغتنا- لغتنا العربية التي نحاول» كل على 
طريقته» أن نكتب بهذا العام» هكذا يبدو لي أن أجمل وأعمق ما في لغتنا هو أنَّها لا ثتيح 
فهم الحقيقة. إلا مجازاً))”. وهو بذلك منطقة وسطى بين مغادرة الحقيقة إلى الحقيقة: ف(( 
ا مجاز إذاً لا يتضمن موقفاً فكريّاً وحسب. وإنّما يتضمن كذلك طريقة معينة في الثفكيرء 
فهو مرتبط بنظرة خاصة إلى الحقيقةء وبنظرة خاصة إلى المعرفة. ومن هنا كان الدّين 
بطبيعته الوثوقيّة حرباً على المجازء وبخاصة حين ينبع من اللّذة واللاشعور وإذا كان المجاز 
أصلياً في اللّغة. أو بعداً عموديَّاٌ وكان المفهوم العقلي لاحقاً أو بعداً أفقياًء فما تكون الحقيقة 
؟, ألن تكون صوفية ؟» ألن تكون موجة متواصلة من المجاز؟))”. فهما ركنا الكلام لا هكن 
تأدية المعنى دون التحول من الحقيقة إلى المجاز فهي دائماً نقطة الانطلاق للكشف عن 
المعنى في النضٌ والتي يعتمد عليها المجاز في تشظي المعنى» ف((الحقيقة وحشية دانم 


(1) ال محيط الأسود:429. 
(2) موسيقى الحوت الأزرق:379. 
(3) المصدر نفسه:379. 
(4) المحيط الأسود:510. 
(5) المصدر نفسه:369. 
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وهي في صدام مرير لا يهدأ مع الواقع))» وعلى هذا لا هكن الكشف عن المعنى إلا بوساطة 
الحقيقةء إذ ((إِنَّ الحقيقة ليست في الطبيعةء وإِمما في اللّغةه وهذا يعني أن الواقع موجود في 
الكلامء لا العكس))”» ولا هكن الكشف عن المعنى وتشكلاته في النص إلا ضمن تلك الحركيّة 
بين المجاز والحقيقة (( ذلك أنَّ "المعنى" ليس ماهية ثابتةء ونا "سيرورة" و "صيرورة"» في حركة 
دائمة التحول» "المعنى" بعبارة ثانية ليس "مخطى" وإنما نتاج" ولا "يورث" بل "يبتكر")) > 
وا معنى بذلك له ارتباط في عوالم من التشكل» ف(المعنى مرتبط بالفكر المتعدد - جهراً الفكر 
المتعدد - جهراً هو ما يؤسس لتاريخ ا معنى» المجتمع الذي لا يفكر متعدداً وجهراً لا هكن أن 
يخلق معناً إنسانياً عظيماً إنّه يعيش خارج المعنى))”» ليكون بذلك الشّعر كتابة عن 
اللأنهائية. ف((ليس الشّعر أيّة كتابةء وما هو كتابة "خاصة” وليس الشّعر أيّة لغة. وإنماهو 
لغة "مختلفة"))”. وبذلك يكون الشعر ((علم الكشف عن الحقيقة, أعني أنّه علم 
اللآنهائية))» وتكون القصيدة (( بنية متعددة المستويات» وهذه مثابة الطبقات» التي تنطوي 
على مختلف الإضاءات الإبداعيّة في مختلف الميادين))”. وهذا التعدد في المعنى ينتج من 
التعدد في القراءات اولك والتجديد في النضٌ الشعري ثانيَّاً لأنَّ ((الكتابة الشعريّة الجديدة 
تستلزم هي بدورهاء قراءة جديّة))””. وهكذا يستمر تجدد المعنى» وتجدد إنتاجية المجاز ها 
تضفي عليه من طاقات خلاقة لا تنتهي ولا تنضب عبر تشظيه تارة وإضماره تارة أخرىء 


(1) المحيط الأسود:561. 
(2) المصدر نفسه:76. 
(3) موسيقى الحوت الأزرق:70. 
(4) ا مصدر نفسه :188. 
(5) ال مصدر نفسه :92. 
(6) ا مصدر نفسه :382. 
(7) ا مصدر نفسه:391. 
(8) ها أنت أيّها الوقت:60. 
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وهنا يتحقق الجمالي في المجاز فالجمال ((هو لذة نعتبرها صفة في الشّيء ذاته))» وهي 
تتكشف عندما يتم الكشف عن الفعل الجمالي ودوره في خلق المعنى عبر الإيجاز الُفظي 
والتّركيبي وعبر الاحتماء بمستوي النضٌ السّطحي والعميق» فهو يتنقل بينهما بفعل الكشف عن 
ذاته عبر (الكلمة/ التّركيب) ثم الولوج إلى ما تنطوي عليها هذه الطاقات اللغويّة من تأويل 
يكشف عن حركة تفاعليّة من السطح إلى العميق وبالعكس. 
ا مبحث الأول 
الأطر المعرفيّة والتكوينيّة في المجاز 

يتعلق هذا المبحث بالكشف عن الأطر المعرفيّة للمجاز وهي تتنوع في الاشتغال لغرض 
إنتاج المجازء وفك شبكاته وتفريعاتهاء ولا يتم ذلك إلا بوساطة اللّغة وتفاعل روافدها 
ومعرفة أنساقها المعرفيّة. 

1- اللّغة بين الإبداع والمنفى (المجاز اتجاه الآخر) 

لا وجود للغة إلا بالكلام فهو اللمؤسس للحقيقة والمجاز والموجد للذات الثاطقة, 
وهو الحضور والغياب» وهو المُضمّر وامُتبقي والمسكوت عنة/ أو/المعرفة خارج نصّيّة 
/أو /المكبوت واللامفكر فيه حنَّى يكون ((الغياب والمنفى هما وحدهما الحضور))”, 
وهذا المنفى تحكمت فيه عوامل عديدة حتّى صار الحضور منفى ((غير أنَّ عوامل 
كثيرةء داخليّة وخارجيّة. أوصّلت اللّغة العربيّة إلى مراحل اللاقول أو اللّغوء ليس لها اليوم 
إبداعياً ما تقوله بالحرية التي يفترضها الإبداع أصبحت بالأحرى لغة سكوت 
وإسكات. والخرس لا النطق هو مدارها))”. وهنا لابد من حضور للكلام والمعنى 
فهما المؤسس للحقيقة والمجازء إذ ((إنَّ المعنى لا يدرك إلا بالكلام وعبره. فلن يكون 


(1) الإحساس بالجمال:74. 
(2) النصٌ القرآني وآفاق الكتابة:16. 
(3) المصدر نفسه :16-15. 
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لوجودي معنى إلا إذا كنت قادراً على الإفصاح عنه. أيّ على الكلام))''» فما يكتبه الشاعر هل 
هو الحقيقة أم المجاز (المنفى) ؟ وهذا يعني أنَّ الشاعر يتوهم الحضور ويبقى المنفى 
(الغياب/أو/اللاحضور) هو الكيان إلي يتمأسس معه» إذ ((إنَّ الشعر في اللغة العربيّة كان 
وسيبقى محاولةً لتأسيس» بداية لا تتأسسء بل يبدو أن تأسيسها محالء غير أنَّ الشّاعر العربي 
مدفوغ كيانياً بقوّة الكتابة نفسهاء قوّة الشّعر الذي هو تحديداً حضورٌ إلى أن يعيش ويكتب 
في توهم الحضور أي في وَهْم التأسيس. ولا يقدر فيما يعيش ويكتب في هذا الوَهم إلا 
يتكلم على وهم آخر: الحريّة. الدموقراطية. حقوق الإنسان))”» وهذا يرتبط بالوجود للذات 
المتكلمة والذات الكتابية. ف (( كيف أتكلم ووجودي نفسه منفى» وهو منفيٌّ في اللا 
امؤسّسة والمؤسَّسّة))”», وهذا يعني أنَّ اللغة التي يكتب بها الشّعر هي (( اللّغة المؤْسَّسيّة 
تغمر الآن الذات والآخرء وتزلزل أسس الحرية الدّيموقراطيّة وحقوق الإنسانء إِنّها لغة موت 
وإماتة))“» فبين اللّغة (الموت) والشعر (الموت) كيف يولد (المجاز)؟. إِنَّهِ يولد من رحم 
التركيب واللّظم ويعمل على إيصال المعنى» ف( المجاز والكناية يتيحان للمعنى أن يتجلى 
في صور مختلفةء تجعله متنوع الأبعاد. متنوع الجمال))”» فالجمالي الذي لا يتوقف عن 
إشباع العاطفي عند القارئ بل يعمل بحسب "هيجل" (116861) على (( التعبير عن أرفع 
حاجات الرّوح))*» وبذلك يشكّل حاجة غرائزيّة تنمو في داخل الفنان وتختلط بروحه 
وينفس عنها عاطفياً وا مجاز أحد مكوناتها ا معرفبّة. 


(1) النض القرآني وآفاق الكتابة:16. 

(2) المصدر نفسه:17. 

(3) المصدر نفسه:18. 

(4) المصدر نفسه:18. 

(5) المصدر نفسه:27. 

(6) في الجماليآت نحو رؤية جديدة إلى فلسفة الفن:125. 
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2- اللّغة وانساق المجاز 

تمتاز هذه اللّغة الكتابِيّة بطرق جديدة في المعالجات الفكريّة وطرق التّظام البنائي» 
ف((هو بوصفة كتابةء يتجاوز السّابقة عليه الدّينيّة والذنِيويّة: يكتب الدَّين بلغة شعريّة, 
ويكتب الذّنيا بلغة دينية» وهو في تمحوره أساساً على اللّغة يؤكد على أنَّ الكائن هو جوهرياً 
لغة. هذا التمحور على اللّغة هو ما يجعله. موضوعيّاً نضَّاً أدبا وهو بوصفه كتاباً يلغي 
مفهوم الكاتب- الفرد, كأنّه يقول الكاتب جمع لا فرد))'"» ولذلك فهو نض يخرق القوننة 
التي تحاول أن تسحب النص المقدَّس لساحته. ف(( يصبح النضٌ الكتابيء لا يحدد من خارج 
بقاعدة ماء أو معيار ماء وَإِنا يحدد ببنيته ذاتها في تآلف كلماته. وفي نسجهاء وهكذا يصبح 
لكل نض قانونه الخاص» إن كان لا بد من الكلام عن قانون ماء ويصبح القانون تالياً للنضٌء 
ومنبثقاً منه))”» وعلى هذا نرجع إلى اللّغة - الكونء ف (اللّغة كيان لا نقدر أن نجدده إلا 
من داخله» من داخل عبقريته وجماليته وخصوصيته))”» وعلى هذا المجاز مغادرة لسطح 
الكلمات» والتركيبء والنصٌء ليدخل في آفاق من شفيف روح الن وحياته. ف( المجاز هو 
دانئماً إشكال أو التباس» ذلك أنه يجعل اللّغة تقول ما لا تقوله عادةً))”. وعلى هذا يجب أن 
يكون النضٌ الشعري كون- المجاز أو بؤرة فورة المجاز التي تؤسس لقراءة مفارقة عن القراءة 
العاديةء لأنَّ ((النضٌ الشّعري مجاز يخرق العادة ف اللّغة وف الحياة على السّواء. وهذا النص 
يحتاج بالضّْرورة إذن إلى قراءة تخرق هي أيضاً القراءة العادية))» فالن يعيش في كشف 
عن اللامرئي كل ما يدور في عمق الذات بوصفها الكوني التي تجعله يحمل في طياته حقائق 


(1) النض القرآني وآفاق الكتابة:49. 
(2) المصدر نفسه:55. 
(3) المصدر نفسه:95. 
(4) ا مصدر نفسه:128. 
(5) المصدر نفسه:128. 
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تجعل التّقني والنّضَّيّ غير قادر على الهيمنة عليهاء إذ ((إِنَّ الشّعر سيزداد ارتباطاً باللامرئي 
بالحقائق الدّاخلية - القلبيةء سيزداد رفضاً لكلّ ما يجعل منه إملاء من خارج» أو اندرجاً في 
إيديولوجيا ماء أو نظام ماء أو مؤسسة ماء سيزداد وثوقاً بأنَّ له حقائقه الخاصة. مقابل 
الحقائق الأخرى التقنيّة والنضّيّة ولئن كان الإعلام بوسائله المختلفة. مسخراً بالآليتين 
الثقنية والنّضّيّة- الدٌينية لاحتلال الظّاهر الكوني والإنساني» سيزداد حضوراً وهيمنةء فإنّ 
الشعر باممقابل سيمعن في استقصاء المناطق التي يعجز هذا المحتل الهائل عن الدّخول 
إليها- مناطق القلب والحبٌ والسّؤال والدّهشة وامموت)) > وهو يركز بذلك على تجاوز 
المرئي الكلمة وعلاقتها بالكلمة التي تحقق الانزياح الدّلالي حتى ينجز المجاز بواسطتهاء 
ف ( الشعر بوصفه التّعبير الأسمى عن الإنسان» ليس مجرد علاقة بين الكلمة والكلمة, 
وإنمُا هو علاقة بالعامم وأشيائه))”». فهنا يحصل الانفجار ال معرف والتّجاوز الفكري للمُغلق 
إلى الانفتاح التكويني» وعلى هذا المجاز ينفتح ضمن صيرورة التحول من علاقة الكلمة 
بالكلمة إلى علاقة العام /أو/الكون بالأشياء ضمن نظام من التحول لا يتوقف يتعلق بتطلع 
الشّعر إلى التجديد والابتكار والشّاعر مدعو للتجديد في اللّغة الشّعريّة التي تنفتح ضمن 
تلك الثّنائية العالم- الأشياء. وبذلك تتحول اللّغة إلى لغة تحاول الفرار من سجن المنطق (( 
في غلبة المنطق على التحو العربي ما أسهم في عقلنة اللّغة ذاتها: نزع عنها سحرها 
وأسطوريتها- نزع شعريتهاء بل أسهم في كبت العام النفسي الحميم "اللامنطقي"))» وهذا 
يعتمد على الكتابة التي تنتج الجمالي فهي كتابة ليست عادية بل مفارقة للعادي ف(( 
الكتابة الخلأقة هي» إذاً خروج من الرّمن الخيطي المنسجم والمتآلف. وهي تاليا ليست 
نتيجة منطقية با سبقهاء إِنّها على العكس انشقاقء وزلزلةء ولا يعين ذلك أنَّ هذه الكتابة 


(1) النض القرآني وآفاق الكتابة:120-119. 
(2) المصدر نفسه:120. 
(3) المصدر نفسه:130. 
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خارجة على التّاريخ» أو خارجه»ء وإِما تعني أنَّها خارج التمحور من الماضي))””, وهي تشتغل 
في منطقة وسطى بين الكشف والاختفاء/أو/الانفتاح الانغلاق و (( لكن حين يصبح الفن 
التجلي المحسوس ل"المثل". ونشاطاً ما ورائياً بامتيازء وكشفاً للوجود» ومؤشراً عن الحقيقةء 
فإنّه يقوى على البقاء على مسافة من الحقيقيء وهذا الفضاء هو تحديداً المكان الذي تعبر 
فيه عن نفسهاء وبكلّ بداهة, استقلاليّة الفرد وحريّة التفكير))”. وهنا يفعل المجاز فعله في 
عملية الخروج عن ال منطقي إلى عام الإبداع ولا يتم ذلك إلا بالّغة ف((اللّغة طاقة, والكتابة 
استقصاء لهذه الطاقة: اكتشاف دائم ما يصدّع العام السائد))”» لذلك يتجلى ((كلّ ما هو 
مهم لدى الإنسان» كل ما يصعد إلى الأعلى» أو ينحدر إلى الأسفلء يتم بوساطة اللّغة: اللّغة 
تحرر غير أنّها تستعبد كذلك))”, لذلك أنساق المجاز مبثوثة في كل العوالم في نسيج النضٌء 
وف القراءة» وف الكشف المعرفيء وف خلود النضٌّ ودهومة حضوره. 
3- جمالية النصٌ بين المجاز وإنتاج ا لمعنى 
الجمالي له سلطة على الفعل القوليء فهو يشدّ القارئ» ويفعّل المعنى عبر انبثاثه في 
كيانه ووجدانه» فيتفاعل العاطفي مع المنطقيء والروحي مع المحسوس. لأنَّ ((اللُغة مطر 
وطين في آن: بالكلمات نفسهاء يصنع بعضها الينابيع» ولا يصنع بعضهم الأخر غير 
الوحل))”» ويجعل النضٌ ينبض بالحركة» ويحطم قيود السّكونيء ويكون للزمان فيه غياباً 
ولتشظي ا معنى حضوراً وللمجاز مكانة في خرق التعالي النَضّيّ ضمن انفتاحات كونيّة 
النص لتحقيق كلية ال معنى, ذلك (( أنَّ جماليّة الن الصُوفيء شأن النضٌ السّوريالي» 


(1) المحيط الأسود:364-363. 
(2) ما الجماليّة:17. 
(3) ال محيط الأسود:273. 
(4) ا مصدر نفسه :272. 
(5) المصدر نفسه:415. 
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تقوم على المجاز أساساً ذلك أنّهما أساساً نضّان لا شرعيانء الأؤل: خرق للشرعية الدّينية, 
والثاني: خرق للشرعيّة المؤسسيّة الثقافيّة -الاجتماعيّة))''.فإذا كان هناك نصّان بينهما من 
الاختلاف» فإِنَّ المجاز يؤدي الوظيفة ذاتها مع تفاوت الرّؤية بين الصّوفيّة والسورياليّة من 
زاوية الرّؤيةء ولكن المجاز يبقي الاحتمالية قائمة في كلا النضين» ف( ا أن المجاز احتماليء 
فإِنّه لا يؤدي إلى تقديم أيّ جواب قاطع» ذلك أنه في ذاته مجال لصراع التناقضات الذَلالِيّة 
هكذا لا يؤلد المجاز إلا مزيداً من الأسئلة وهو أذن معرفياً عامل قلق وإقلاق لا عامل وثوق 
وطمأنينة))”» وهذا الثوالد من الأسئلة هو عامل معرفي (ابستمولوجي) يهدف للكشف عن 
المضمون على وفق ما يحمل النص من مرجعيات ثقافية» وما يريد تحقيقه من تواصل مع 
الآخر يتجاوز المحدود إلى المطلق» لذلك (( تكمن شعريّة المجاز في لا مرجعيته» أي في كونه 
ابتكاراً كأنّه بداية دائمة, ولا ماضي له» وهو بوصفه طاقة لتوليد الأسئلة, يجدد الإنسان» فيما 
يجدد الفكر واللّغة» والعلاقة بالأشياءء أنه حركة نفي للموجود الراهنء بحثاً عن وجود آخرء 
فكل مجاز تجاوزء كما أنَّ اللْغة فيه تجوز نفسهاء فإنَّ الواقع الذي تفصح نفسه عنه يجوز 
نفسه عبرهاء هو أيضاً وهكذا يصلنا ا مجاز بالبعد الآخر للأشياءء - بعدها اللامرني))'”, ولا 
تتحقق تلك المعرفة بغير ال مرئي بصورة حسيّة ملموسة بل معرفة معنويّة. ويفرض ال مجاز 
سلطته في إيصال اممغيب عن الذّات الإنسانيّة في حركة صعوديّة للروح لاكتشاف المجهولء. 
ولذلك يكون المجاز في حالة من الحركيّة في التكوين وف القراءة وهذا (( يقتضي المجاز 
حركيّة القراءة» التي تواكب حركيته» بحيث تكون القراءة جديدة دانم هي أيضاً فالقراءة 
التي تصر على فهم الن حرفياً أو ظاهرياً لا غير تتناقض مع طبيعة اللّغة ذاتهاء ذلك 
أنَّ الحرفية قتل للغة» صورة ومعنىء عدا أنَّها قتل للإنسان وفكره))””. وهذه 


(1) الصّوفية والسّورياليّة:144-143. 
(2) ا مصدر نفسه :144. 
(3) المصدر نفسه:144. 
(4) المصدر نفسه:145-144. 
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الحركيّة والانفتاح على المغيب وحالات الكشف الروحي تجدد العداء للمجاز ممن لا يؤمن 
بفكرة المجاز أصلاً ويتعامل مع النضٌ الُقدَّس والعادي المُدنّس بصورة حرفيّة. ف ((الدّينيون 
هم الأشد عداءً للمجاز. ذلك أنَّهم يهتمون ها يسمونه الحقيقة التي يبشرون بها وبوضوحها 
الكاملء والمجاز تخييلي, أي أنه في نظرهم باطل ولا معنى له))"» ولا يتحقق ذلك إلا من 
التفاعل بين العوالم في تداخل تنسجه الذات الكاتبة بعد أن تكون الات التي غادرت الواقع 
هي التي كونت الفكرةء و (( بهذه اللّغة نتيح ما هو قائم في مكان آخرء في الغيب أو الباطنء 
أن يجوز إلى عالمنا- الظاهرء هكذا تتيح لنا هذه اللّغة أن نضع اللامُنتهي في المنتهي))”, 
وعلى هذا تظل اللّغة مهما بلغت ذروتها تشتغل في زمن الاشتغال الكتابي ولكن خرج الزمن 
تحت سطوة المجاز إذ (( لا تقيم اللّغة مهما بلغت نشوتهاء علاقات "حقيقية" بين الذات 
والآخر الات والغيبء الذات والكونء وا تقيم علاقات مجازية))”» ومن هنا تنتج سلسلة 
التفاعل بين الواقع - وغير الواقع» ليدور الن في نسيج من المجهول (المخبوء). فيكون المجاز 
هو الكاشف عن ال معنى فيه المفارق للمعنى العادي الذي يتعامل معه السّوريالي أو الصُوفيء 
فالأنظمة التّواصليّة عند هؤلاء ((لا تحظى بالإجماع لأنَّ المجموعة الإنسانيّة لا تستطيع 
الاتفاق بشأنهاء الأمر الذي يدل على عمق الرّوابط الرّمزيّة التي يؤديها الكلام ويتحصل 
التّرابط الرّمزي بإدراك القيم الوظيفيّة والقواعد التواصليّة))”» فكل رؤية تنتج معنى مخالفاً 
لرؤية الطرف الآخر وها ملك من إدراك معرفي ونظرية يعمل على تطبيق قوننتها على النص 
بغية الكشف التّكويني للفعل الكلامي الذي بني عليه وا معنى المخبوء في طياته. 


(1) الصوفية والسُورياليّة:145. 
(2) المصدر نفسه:160. 
(3) المصدر نفسه :160. 
(4) استراتيجية التأويل الدّلالي عند المعتزلة:72. 
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ال مبحث الثاني 
تشكلات المجاز وتفاعليّة المعنى 
يكشف عن التشكل المضموني الذي يتكوّن به المجاز وهوية ا مجاز المعرفيّة التي يتشكل 
على وفقها في ضوء فهم أدونيس للمجازء والحمولات التي يمكن أن يتكون بهاء والتأثير الذي 
يممارسه على النص والقارئ. 
1- المجاز بين الانفتاح والانغلاق 
تتنوع تضاريس ال مجاز في فكر أدونيس بين سلطة الجماليء وبين التكوين والدّلالي والوظيفي. 
وبين الظاهر والباطنء والمعروف وا مغيب» والواقع وغير الواقع» أنَّها دورة بين تحولات المجاز في 
ظل تضاعف من الكتابة والقراءة» والحركيّة وتغيب للسكون» لحظة من التصارع بين الداخل 
نضي- الخارج نكي ليكون (( هذا الانعكاس من الداخل إلى الخارج هو نفسه انتقال المعرفة 
الحضوريّة: في هذه المعرفة التي هي وليدة الإدراك الخيالي تتكشف "إسرار" الكون» وهي كشوف 
معرفيّة لا تقدر اممعارف الوضعية أن تصل إليها)) » أنه تنوع في تضاريس النضّء وعمق الذات 
والآخرء الجسم والروح» ف((يكون الجسم بوصفه حقل الممكن مكاناً لتحولات ا محسوس))”, 
لذلك يكون الحضور للحقيقي والمجازي في نقطة التقاء تجمع هذا الحريء إذ ((يتلاقى 
الحقيقي والمجازيء ويتوحّدان في الأشكال الخياليّة التي تفصح عن الأحداث الذاخليّة)) ) 
لتكون الحقيقة ((الحقيقة ليست في ما يقالء في ما يمكن قولهء وإنما هي فيما لا يقالء في ما 
يتعذر قوله» إِنّها في الغامضء الخفيء اللامتناهي))”. هذا هو الذي يشكل الحاكم الأكبر 


(1) الصوفية والسورياليّة:164. 
(2) المصدر نفسه:164. 
(3) المصدر نفسه:164. 
(4) ا مصدر نفسه:167. 
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في النضٌ والضاغط على القارئ فهو لا يكون إلا في ((الغيب المحايث "العام الأكبر"))'". ذلك 
((أنَّ نكتب في مستوى الكونء هو أن نستقصي الجوهر ال مضيء القريب جداً البعيد جدا))”, 
وبذلك تتحول اللّغة إلى عامل كشف روحي عن (( أعماق الات وأسرار الوجود))”,. لذلك 
يكون الشعر الأكثر غنى في عملية الكشف عن الذات والعلاقة بالآخرء ف(( الشّعر هو الذي 
يتيح لنا العلاقة الأكثر جمالاً وغنى وإنسانيّة مع الآخر ذلك آنه الأكثر قدرة على كشف الات 
لذاتهاء على أن يكشف لها بعدها الأخري))”» وهذه الحركيّة في الشعر تنطلق من إيحائية 
الكلمة ولا تنتهي» ف ((الكلمة أنثى» حُبْلى بطاقات البداية - الخَلْق وهي تضعنا دائماً في أفق 
ما لا ينتهي» وهذا نفسه ما تفترضه حين تتحول إلى خط وذلك أنَّ الحرفء إذ يتحول إلى 
خط يدخل في لا نهاية المكان: ينحي» يتماوج» يتشابكء يتقابلء يتدوّرء ينبسط - يلبس الحركة 
في جميع إبعادها ويختزن جميع الإشارات)) ”> ونتيجة لهذا الانفتاح في الكلمة على العوام 
واللامرئية (( اخذ الشاعر يستخدم الفاعليّة المجازيّةء خصوصاً إلى أقصاهاء بحيث أصبح 
المجاز كمثل موج داخلي في البحيرة التي نسميها القصيدة))". وهذه الطاقة المجازيّة 
فتحت أفق الكشف عن اللامرئي في القصيدة ووراء الكلمة. ف ((لكل ن مستويان: الظاهر 
ا مرئيء والباطن اللامرئء ليست الكلمة بحد ذاتها هي ما يكوّن النصٌّء أو ما يعطيه هويتهء بل 
هي الشّحنة الانفعاليّة- الفكرية))» لذلك هثل الخيال البعد الأخطر في الكشف عن تشظي 
المعنى» ويكون الصانع هو الخيال» ف((الخيال طاقة ابتكار للأشكال والصّورء طاقة 


(1) الصوفية والسورياليّة :168. 
(2) المصدر نفسه:168. 

(3) المصدر نفسه:191. 

(4) المصدر نفسه:192. 

(5) ا لمصدر نفسه:203-202. 

(6) ا مصدر نفسه:218. 

(7) ا مصدر نفسه:225. 
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تجديد لا تتجلى أبعاد الباطن إلا بهاء أنه ضوء الشاعر إلى العوالم الخفية. وهو ما يفجر 
طاقاته الكامنة, ولهذا يتجاوز الجانب القاعديء المقتّن في الحياة والكتابة» ويهبط في حركية 
التجربة بقوة التخيل)) > حتّى ينفرط العقد عن أنَّ ((الحقيقة هي التي يعلنها هذا الفرد أو 
ذاكء وما عداها باطل)) 2 وهذه الكلمة الحُبلى هي القاعدة لكل شيء. فهي ((الفكر هو 
الكلمة- الفعل» وهو كذلك أن تكون الكلمة - الفعل في البدء. إلى أن يُولد الفكر 
حقًاً))” .هذه الولادة هي الإعلان عن الإبداع. 
2- المجاز بين الاتباعيّة النَضَيّة والذات المعرفيّة 

ذهبت بعض الفرق الإسلاميّة إلى ترسيخ بعض الممبادئ وال معاني عند أتباعهاء وتحول 
المعنى إلى قالب يتوارثه الأجيال وهنا تتحقق التعارض مع حركيّة ا معنى فهم يقولون 
بالسّكوني والنضٌ يفرض واقعاً مغايراً إذ ((إنَّ المعنى في لغة الجماعة - الأمةء وثقافتهاء 
إا هو معنى قبلي مسبق سلفيء بينما هو في لغة الشاعر- الات بعديء إبداعيء 
استشرافيء يتم الوصل إليه استقصاءً وكشفاً))”. لذلك للخروج من هذا النُظام الذي 
يتعارض مع الابستمولوجي لابد من معرفة طبيعة الرّسالة ف (( هذه الرّسالة آخريّة 
جوهريَا ولا تنحصر في الذات» إِنَّهِا رسالة تتجاوز الات إلى الآخرء وهي إذا تحديداً 
غير إيديولوجيّة. وفيما وراء الإيديولوجيّة. كڵ خاصيّة إيديولوجيّة تضفي على هذه 
الرسالة تجرّدها عن إنسانيتهاء ومن كونيتهاء وتحولها إلى "حزب"”. أي تجردها من هويتها 
الأصليّة. فالغاية من كل إيديولوجيا هي تحويل الفكر والفن إلى مجرد قؤّة ماديّة))”, 
وبالنتيجة يكون التعامل الحق مع ال معنى بوصفه معطى في داخل النصّء ولكن 


(1) الضوفية والسّورياليّة:227. 
(2) فاتحة لنهايات القرن:13. 
(3) المصدر نفسه:16. 
(4) المصدر نفسه:70. 
(5) ا لمصدر نفسه :79. 
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تكوينه يفترق من نص إلى آخر ((غير أنَّ ا معنى سواء كان "دينياً" أو غير ديني, تا يكمن في 
داخل النص» وخارجه في آن» فكما أنَّ للغة النص دوراً أساسياً فيه» فإِنَّ لما يحيط به- أيّ 
للتاريخ» ولحركيّة الأشياء والعام» دوراً أساسياً فيه. فالمعنى حركةٌ. وهو في تكوّنٍ متواصلء 
النضٌ والعالم كمثل إنائين مستطرقين: متداخلان في شبكة من العلاقات» ويستخلص ا معنى عبر 
النظر في هذه الشبكة بوصفها وحدة لغوية - تاريخيّة. لا يقرأ النص في ذاته ولذاته. كأنه 
عالق في فراغ, ذلك أنَّ القارئ نفسه شبكة من العلاقات» ومتغير: القارئ اليوم هو غير القارئ 
في القرن الأول أو في غيرهماء وفرض قراءة واحدة لا تنتج إلاً معنى واحداً يعني القول بأنَّ 
هناك قارئاً واحداً عبر التأريخ كلّه. وعقلاً واحداً وفهماً واحداً))'". وعلى هذا الأساس يتوزع 
المعنى بين النضٌء واممتكلم» والقارئ» وتنوع مناهج القراءة. ف((ليست الكتابة محض تواصل 
خارجيٌ ماديء بل سبيل لبسط دروب ذهنيّة. هنح الكتاب عبر سطر واحد فسحة تنطوي 
على قدرة مهولة ذات أثر عجيب في الفكر الإنساني» عبر صياغة مبتكرة لأفكار قابعة في لا 
وعي الكاتب وشعوره» وبينما يضع الكاتب قراءه في المواضع التي تنبع منها الأفكار 
أصلاً أكثر مما يضع الأفكار بذاتها في متناوله» ومن هنا يشرع القارئ التّدبّر والثأمل في 
ارجاء أرضي قابضة تكتنف في اطنابها مشاعر أوليّة وأفكار أصلية فجّة تلهث خلف مفردات 
تؤدي حف معناهاء وصياغة ملائمة تصون ما فيها من وهج. وثبقي ما يحيط بها من هالة 
وتردّد ما يكمن خلفها من رنين))”» وبذلك يحاول المجاز أن يبحث عن الأبات عبر قوننة 
لعلاقته وترسيخهاء والتغير عبر تعدد المنهاج وتطور الفكر التٌّقدي الحداثوي وما بعده للكشف 
عن أبعاد جديدة للمعنى م يتمكن الثبات المجازي من الوصول عليها عبر التغير والتفاعل بين 
الذوات المنتجة والذوات المتفاعلةء وبالمحصلة فإنَّ ((إعادة القراءة: بإضافة الإعادة إلى 


(1) المحيط الأسود:83-82. 
(2) القراءة والقارئ في صور البلاغة الأدبيّة:7. 
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القراءة تعني تجديد استنباط وتوسيع دوائر الاستنتاج وتوليد دلائل وتجنيد نتاج اللّغة والاجتماع 
وا منطق والأناسة والصّوت والبلاغة والتركيب والآثار للحصول على مفهوم مؤسسّة معام منظومة 
إنسانيّة واعية هادفة)). 
3- المجاز والهوية 

لا هكن للهوية أن تغادر اقترانها مع المجازء فا مجاز ملاصق لها ومتشكّل بها؛ لأنّ الهوية 
تعني ال مغايرة والإبداع وكشف الذات أمام الآخرء وترسيخ أسئلة القلق والرّوح» بفضح المسكوت 
عنه/أو/المعرفة خارج نضَّيّة. لذلك لا يتشكل النضٌ الشّعري إلا بهويته المجازيّة ما لهذا ((النض 
من خصوصيّة, لا تكون له هوية إلا بها تتمثل في كونه عملاً لغويّ من جهةء وعملاً جمالياً من 
جهة ثانيةء أي في كونه طريقة نوعية في استخدام الغة. وطريقة نوعيّة في الاستكشاف 
والمعرفة))”» وبالتّتيجة العمل تعدد الهويات الذي يعمل على محاربة سياسة الإقصاء الذي 
((يعني إقصاء الجسد عن المعرفة والفكر إقصاء للأهواء والانفعالات "بحسب الحدس الديني'» 
وهو إقصاء للمخيّلة والصّور وا مجازات)) لأنَّ كل هوية تمثل إرادة وفكر ومشروع منفتح 
على التعدد واللأنهائيء ف((كل هوية مشروع» وهذا المشروع انفتاح بلا نهاية, يُبنى في العمل 
وف الإبداع» وفي التفاعل والحوار))“) لذلك لا يمكن للهوية أن تنطوي تحت السّكوني بل 
تتشكل في عام من التّغير الذي يخلق تفاعلاً بين الحضارات واستجلاب كل ما يجعل الدّماء في 
وريد اللّغة من أجل خلق النضٌ- الكائن وهو معافء و ((مع أنني مأخوذ بالبحث عن المعنى أو 


عن معنى» فإنني اشعر أنَّ هويتي ليست في ما يثبت» بل فيما يتحرك: أشعر أنني من جهة 


(1) إعادة قراءة القرآن:7. 
(2) سياسة الشعر:50. 
(3) موسيقى الحوت الأزرق:76. 
(4) المحيط الأسود:225. 
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الموج))''"» ولأجل ذلك يعمل المجاز على ترسيخ ثقافة التعددء والانفتاح, لا ثقافة الطائفة 
والانغلاق, لأنَّ ((ثقافة الهوية/الطائفة محكومة بعقل أداق- وظيفيء يقمع قوى الحلم 
والرّغبة))'”» وا مجاز في اشتغالاته يقع ضمن دائرة اشتغال الحلم؛ لأنّه تحرر من كل القيود. 
ف((اللّغة نفسها في هذا العالم تتحول إلى لغة عبدة))”, فالإنسان يعرف العالم من خلال اللّغة 
ف(( تتكشف للإنسان هويته. ويعرف الآخر والعالم))”» والجمهور القارئ للشعر العربي يعمل 
على تغييب هوية الشّاعر وجعله أداة تعبر عن همومه وعواطفه» ف(( الجمهور العربي لا يُعنى 
بالشّعرء بوصفة تجربةء أو معرفة» أو كشفاً وأنّه تالياً لا ينظر إلى الشّاعر بوصفه هوية إبداعيّة 
حرة ومستقلةء ينظر إليه على العكس» بوصفه صوتاً يعبر عن همومه ومشكلاته وأحلامه. 
ومهمته إذاً في أن يهندس هذا الصوت لكي يكون متطابقاً مع البيت الفكري والعاطفي الذي 
يسكنه الجمهور))'”, ولا تتحقق الهوية إلا عن طريق الانفتاح اللآنهائي على الآخر, ذلك (( أنَّ 
الإبداع يكشف عن هوية الثراث وعدم كماله» أي عن انفتاحه اللمستمر على الجديد الذي 
يكمله» وهو انفتاح بلا نهاية))» وعلى هذا فالهوية تكون في (( في العالم الذي يؤسسه. والرّؤى 
التي يكشف عنهاء والآفاق التي يفتحها للحساسيّة والفكر))» وبالنتيجة نكون ضمن ازدواجيّة 
الهوية الفرديّة الكاشفة للنضٌ على وفق رؤية أحادية الجانب, والهوية الجمعية التي تؤسس 
ممصير مشترك ومعرفة مركبة متكاملة, إذ ((إِنَّ كل فرد واحد ومتفرد لا هكن تجزئته» وهو مع 


(1) المحيط الأسود:424. 

(2) المصدر نفسه:230. 

(3) موسيقى الحوت الأزرق:230. 

(4) المصدر نفسه:353. 

(5) المصدر نفسه:502. 

(6) المصدر نفسه :505. 

(7) الهج إنسانيّة البشريّة هوية البشريّة:101. 
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ذلك في الوقت نفسه مزدوج» ومتعدد» ومتنوع, ولا کن احصاؤه))””2, وهذا التعدد والتنوع 
هو مصدر تنوع وتعدد الهوية وهو مصدر أساسي في الضّراع حول المجاز. وعلى هذا 
ف((الهوية في المنظور الإبداعي ليست في إنتاج الشَبيّه. وإنما في إنتاج المختلف. وليس في 
الواحد المتماثل بل في الكثير اممتنوع» فالهوية إبداع دائم- تغلغل مستمر في فضاء التساؤل 
والبحث))”» وهذا ما أنتج لنا معارك المجاز بانفتاحاتها المعرفيّة تارة وانغلاقه على المعجمي 
تارة أخرىء لأنّ ((الهوية ليست ما اعطي أو قيلء بقدر ما هي اللامعطى واللامعقولء والقول 
هنا لا هكن ان يكون نهائياًلأنَ الهوية لا تقال بشكل نهانيء إلا دينياً وهي إبداعياً تظل 
إمكاناً مفتوحا))”» وبذلك تكون الهوية في حالة صراع العوام: (الوعي/اللاوعيء 
المرئي/اللامري, الظاهر/المسكوت عنه/أو/المعرفة خارج نضّيّة)؛ غير ((أنَّ الهوية ليست مجرد 
الوعيء وإنما هي أيضاً اللاوعي» ليست المعلن وحده. وإنمُا هي كذلك المكبوت» ليست 
المتحقق وحده. وإنما هي كذلك المشروع- الأخذ في التحقق (أو الفشل) وليست المتواصل 
وحده بل المتقطع أيضاً))””. 
4- انعدام التساؤلات الكبرى 

تمثل السلطة الهاجس الذي يؤرق العربي» ف ((كأنَ السّلطة هي شكل أو بنية الحياة 
والفكر في المجتمع العربي- الإسلاميء بل أكاد أقول إِنَّ لتاريخنا جسداً هو السّلطة» وأكاد 
أقول: رها لا نرفض الآخر إلا لسبب واحد: لا سلطة لنا عليه))”. وهذا يتعارض مع 
لغة الإبداع وانفجار المجاز بطاقاته المعرفيّة والكونيّة إذ ((إِنَّ لغة الإبداع في كل أمة لا 


تحيا إلا بحربها المتواصلة على كل ما هو مؤسسيء سياسة وثقافة. فلا يمكن أن 


(1) ال محيط الأسود:79. 
(2) سياسة الشعر:69. 
(3) المصدر نفسه:68. 
(4) الثّابت والمتحول: بحث ف الإبداع والإتباع عند العرب: 27-26/1. 
(5) موسيقى الحوت الأزرق:228. 
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يتماهى الإبداع أو يتوحد مع المؤسسة))". ف( اللّغة انتصار على الصّمت))”7. وهذا له 
ما يتضاد مع إذ ((إِنَّ الشّاعر يؤثر الصّمت أحياناً؛ لأنّه يشعر أنه لم يعد لديه ما يقوله))””, 
وهنا نشأت ثقافة أنَّ (( السّلطة للنضٌ لا للرأي))”. لذلك (( لا يزال الفرد المسلم- العربي 
في بنيته العميقة» كائناً دينبَاً سلفياً يرث أكثر مما ينتج» وينقل أكثر مما يبدع لا يعيش 
دينه بوصفه تجربة روحيّة خلاقةء في الوجود والمصيرء بل بوصفه أوامر ونواهي يسهر على 
حراستها الشّرع والشرطي. وهذا ما يفسر انعدام التجارب الإنسانية الكبرى في العام 
العربي- الإسلامي» في جميع الميادين الثٌقافية))”. لذلك جرت محاربة الإبداع والعمل على 
تجميد كل تمظهرات الإبداع» فقد (( حاربت الإبداع في مختلف اتجاهاته وتجلياته 
وأشكاله. وهكذا رسخت سلطوية الثقافة. وثقافة السّلطة. ودعمت الأنظمة في تجميد 
حركيّة ا مجتمع))» وبالنتيجة كانت الأنظمة المتعاقبة في سياستها ترسيخ لنظام الموروث 
الثّقافي بثقله على الكينونة الثقافية العربيةء إذ ((إِنَّ السّياسة إذ يقوم بتحويل اللغة من 
كونها الفاعليّة الأوّلى في تعبير الإنسان عن ذاته وحرّياته» إلى كونها الميدان الأساس لصناعة 
الرقابة والمنع» والقمع» والإخضاع, إِنا تصنع مجتمعاً عبد ووطناً لا مكان فيه إلا للإذلال 
والعبودية))'”. لذلك تحجرت عوام الكتابة عندما تحكمت السّلطة في الكتابة الإبداعيةء إذ 
((إنَّ إشكال الكتابة الإبداعية في العالم ا معاصرء الذي هو بامتياز عالم سلطةء وعالم وعي 


للسلطةء وعالم صراع على السّلطة - هو أن الكاتب فقد الجرأة على تهديم صورة 


(1) موسيقى الحوت الأزرق:365. 
(2) فاتحة لنهايات القرن:62. 
(3) المصدر نفسه:63. 
(4) المحيط الأسود:19. 
(5) المصدر نفسه:70. 
(6) المصدر نفسه:149. 
(7) المصدر نفسه:230. 
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العام السّائدة فيما فقد الجرأة على تهديم الصّورة التي كونها لنفسه. هكذا "لا يقدر" أن 
يكتب أو يقرأ إلا باسم "سيده" على الأرضء لذلك تبدع اليوم هو أن تعيش في خطر» خصوصاً 
أنّنا لا نستطيع أن نرى صور العام الذي ينشأ عبر إيقاع الكلام الذي يهدم صورة العام 
السّائد))''» لذلك يجد الكاتب نفسه تحت سلطتين:(سلطة الدّولة. وسلطة المجتمع 
"العرف")ء و((ليست السّلطة وحدها هي التي تمارس المنع. فهناك منع آخرء أكثر شمولاً 
ورسوخاً تمارسه بُنى المجتمع, والفرق أن الأول مريء والثاني غير مري))”» فالمعرفة اليوم 
مقيدة بقيود السّلطة ((المعرفة التي ينتجها العرب اليوم...هي المعرفة التي تنتجها مؤسسة 
السّلطة...معرفة لا حضور لها ولا قيمة لها في حقل ال معرفة الكونية الراهنة))””» ولكن يبقى 
بين هذه الرّقابة والمنع تحرر تتحكم فيه اللّغة مستوياتها الجماليّة وا مجاز يقف في منتصف 
الطريق فهو أحد الإجراءات التي تحرر العقل من الرّقابة» والمنع» والحرمان» وتضعه في منطقة 
محايدة بخلقها الجمالي بسحب السّلطة إلى تلك المنطقةء ومراوغة السّلطة بالثفاذ من 


شبكة الرُقابة عبر خلق نص مغاير تحت النضٌ الظاهرء وهذا يؤدي الى الاختلاف ف القراءات 


مغلق تتحرك فيه "عقائد" أو "مذاهب" كل منها عالم مغلق بدوره))”» يمارس سياسة الاغواء 
(اللين)»وسلطة الاختلاف ومعاقبة كل من خالف النُسق القرائي الذي أسس على وفق تشكّل معنى 
متعارف عليه عند جماعة أو فرقة أو طائفة أو مذهب (الشدّة). وهذا ما تشكلت ملامحه مع 
حروب التأويل مع النضٌ الذيني» ل((يصبح النص الديني مكاناً لحرب القراءات (التّأويلات)» 
أعني مكاناً لحرب المّلطات. من حيث أنَّ القراءة الإيديولوجية تحوله الى وسيلة للتغلب 


(1) فاتحة لنهايات القرن:407. 

(2) المصدر نفسه:439. 

(3) المصدر نفسه:502. 

(4) الثابت والمتحول بحث في الإبداع والإتباع عند العرب:25/1. 
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والسّيطرة))'"'. وهنا يتحقق التناقض الذي يجعل عدم ثبات المعنى فيه أمراً حتميّاً إذ ((إنَّ 
نصف قراءة النص الذيني السّائد بانّها قراءة إيديولوجية» وهي في ذلك تحوله إلى مكان للصراع 
أي أنّها تحوله إلى مكان للصراع» أي أنّها تحوله الى نص سياسي))”. وهي تتضاد مع فكرة أن 
((النضٌ كامل أبداً- جديد أبداً فلا تقليد ولا تجديد- بل سطوع مستمر للنص في كامل حضوره 
وبهائه))'”. وهنا تتجلى السّلطة في أنَّ ((الحقيقة داخل السَّلطة بوصفها حارسة للنضٌء وعلى أنّها 
(أيّْ الحقيقة) واحدة: فلا تعدد. ولا اختلاف))”. وهذا منافي لمبدأ تعدد القراءات ومكرس بدأ 
احادية الرؤية ذلك ((أنَّ الّغة العربيّة في بنيتها المجازيّة» أيّ في بنيتها الشعرية» تكون لغة تشويق 
للبحث؛ لمعرفة ال مجهول» ولتحصيل الكمال» وهي أذن اوسع من أن تنحصر في حدود الواقع 
المعطى: إِنَّ فيها بعد اللانهائية: في مجال التعبير الذي يستجيب لبعد اللانهائية في مجال 
امعرفة))©. 


(1) الثّابت والمتحول بحث في الإبداع والإتباع عند العرب:25/1. 
(2) المصدر نفسه:25/1. 
(3) المصدر نفسه:21/1. 
(4) المصدر نفسه:20/1. 
(5) الشّعريّة العربيّة:77. 
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ال مبحث الثالث 
المجاز بين التنميط والتكوين 
يكشف هذا المبحث عن التنميطات التي يتلون بها المجاز عند أدونيس. والفاعليّة 
المعرفيّة التي يؤديها في النض والتي تشكل المكون الفكري في تأسيسات المجاز وتجذره. 
أولاً: متاهات النصٌ الشّعري 
يتجاوز المجاز (المعياري) و (الحرفي) إلى الثثفتت والكلي» فكل شيء يمكن أن يكون مجازاً 
لذلك كان ينبغي اختراق النْظريّة القديمة للمجازء والعمل على تشكّل وعي جديد لقراءة 
الثّراث بنظرة متفحصة تخترق المألوف للكشف عن كوامن جديدة للأمور التي لربما لم تكن 
تسمح السّلطة بتداولها أو بمجرد تعاطيها بين الخواصء لذلك صار النضٌ كونيّاً يخرق العرف 
ويتناول السّماوي والأرضي بالتناول ذاته بهدف الوصول الى النّسق المهيمن على النص الدّيني» 
وغير الدّيني وكشف محتوى النُصوص الوازيّة التي اعتمدت على قراءاته التي شكّلت بناء 
على النّظرة المحدودة لتشكّل قراءات عموديّة تكشف وتحفر بغية تحقيق المراد من النضٌ في 
تكوينيه الظاهري والباطني» واللّغة العربيّة في أكثرها مجازء و((أنَّ لغة الشعر مجاز ثان 
داخل المجاز الأول - مجاز ال مفردات» ومعنى ذلك أن تقوله لغة الشعرء لا ينظر إليهاء بأىٌّ 
حال بمعيار "الخطأ" و "الصّواب"” "الباطل" و "الحق" فبالأحرى أن لا ينظر إليه بمعيار 
"الإيمان" و "الكفر"» فما تقوله هذه اللّغة تخييل ورمزء وليس واقعاً وحقيقة))". وعلى هذا 
تختلف لغة الشعر عن اللّغة العادية (الثثر). ف ((الشعر من هذا المنظور. هو محاولة الشاعر 
أن يدرك ما يتعذر إدراكه» وانهماكه الأساس» إذن ليس في أن يصور الواقع أو ينقلهء وما هو 
في أن يبقي اللّغة متوفزة. مرتبطة بحيوية الحدس. كأنها التموج لا يهدأ))”. 


(1) ها أنت أيّها الوقت:155. 
(2) سياسة الشعر:84. 
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1- علاقة المجاز بالشّعري 

يقف أدونيس مع الشعر طويلاً ويرى فيه الوهج المعبر عن المكنون أنّه التقاء عواطم من 
التصارع والتّضاد والاختلاف في عقل متحررء ذلك (( أنَّ الشعر هو خرق العادة))"» فكل ما 
يقع تحت التصور يجعله الشعر يغادر تلك المعنونة معرفيّاً بأنها حصولية التكوينء 
ف((الشعر يتقدم الفعل "العمل"” الشّعر البرق وما يقي بعده الفعل. لكنهما معاً جناحا هذا 
الطّائر الذي نسميه العام)))» لذلك احتياج العام إلى الشاعر احتياج ضرورة معرفيّة 
وجماليّة بسبب الوظيفة التي يؤديهاء ف(( الشّاعر من يقفزء بحدسه فيما وراء العقل 
والمنطقء ويتحد بتيار الحياة ودفعته الخالقة. حيث لا يعود أمامه أيّ حاجزء تصبح الطبيعة 
بين يديه كائناً ليناً يسمع ويستجيب» يتحدث مع الحجرء ويمتطي الهواء ويسير على الموج 
لا يقدم أفكاراً بقدر ما يقدم حالات» لا "يرسم" ولا يسرد. بل يوقظ الأسرار الثائمة في الأشياء 
ويحركها لكي تتفتح وتقبل إليناء أنّه يغير نظام الكلمة» ونظام الحساسيّة. ونظام العام» 
والشّعر هنا تحرر كامل» وكشف خارق» يرفض الوضع الرّاهن ويحيا في التخييل وعالم 
المخيلة» في الغيب والبحث عنه» في العجب المدهشء» وفي الإشراق))”» فهو الذي يتقن اللّغة 
ويفجر طاقات من المجازيّة فيها لتتحول اللّغة إلى حامل يحمل ال معنى والعاطفة. فهو (( 
يحمّل اللّغة نبضه وهيامه وأسراره وأحلامه وخفايا روحه...ذلك أن اللغة ليست مفردات 
مجردة, حياديّة. موجودة بعيدة عناء بل هي تعيش في أعماق الخلائق» ترقد معه وتستيقظء 
وتجري في دمه» وتسافر معه في أبعادهاء إِنَّها بكلمة ثانية. صور روحه وتفجراتها))” » فهو 
يشرك الأسطوري والخيالي والواقع لإنتاج عام النضّ (كون القصيدة)» إذ (( إِنَّ الشعرء يخلق 


(1) فاتحة لنهايات القرن:27. 
(2) المصدر نفسه:29. 
(3) المصدر نفسه:31-30. 
(4) المصدر نفسه:61-60. 
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دائماً مسافة بين اللّغة والواقع» سواء في الرّؤية أو ا مخيلة» أو المجازء وذلك من أجل أن يبقي 
أبواب الواقع» وأبواب الأشياءء والعالم مشرعة أمام الحاسة وأمام المخيلة, وأمام الفكر))› 
وبا محصلة هثل الشعر (( غوص في المتخيّل واللامرني - خارجاً في العا وداخلاً في الأات)). 
2- العالم ومجاز المعنى 

تمثل الحقيقة البحث الدّائم الذي لا يتوقف ولا ينقطع وتكون التجربة (الحاسة) 
التي تشكل معطياتهاء ف( ليست الحقيقة أمراً جاهزاً وليست ملكا لأحد. الحقيقة بحث لذلك 
لا هكن أن تكون ملكا خصوصاً أنّها لا تنبع من التجريد» بقدر ما تنبع من التُجربة))”, لذلك لا 
تقف الحقيقة عند تقاطع طرق بل تمتد لتكشف عن أنَّها تعيش في تضاعف من ال معنى. 
ف((العالم حجاب» أو قل ليل» لنقل: بتعبير آخرء أنه مجاز إلى ا معنى» والأشياء في هذا اليل رموز 
ما وراءهاء ليست في ذاتها مهمة أنَّها مهمة فيما تخبثهء المهم هو ذلك الغيب الذي نسميه غياباً 
ذلك أنَّ ا معرفة الحقيقة ليست معرفة الظاهر أو الشّيء. بل هي معرفة الغيب» حضور الغيب 
هو مدار ا معرفة الأكبر. فالغيب هو الحضور بامتياز))”. فكيف تنطوي هذه الجدليّة على 
تفاعل الغيب (اللامري) مع الحضور (المرئي) فيكون اللامرئ مرئياً لذلك يتغير اشتغال الصّورة. 
إذ (( إن الصورة تبعد الإنسان عن الحقيقة, بل تشوهها وتموهها))”. فا معنى هو ((كلَيّة 
الحضور الإنساني- سلوكاً وتفكيراً نظراً وممارسة))*» وهو ينبي في جزئياته على المجاز 


(1) موسيقى الحوت الأزرق:34-33. 
(2) المصدر نفسه:39. 
(3) فاتحة لنهايات القرن:217. 
(4) المصدر نفسه:91. 
(5) المصدر نفسه:159. 
(6) موسيقى الحوت الأزرق:53. 
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المتجاوز لأفق المحدود (الكلمة) الى تكوينات العوام باندماجها في أفق (الماوراء)» ف ((المجاز 
في اللغة العربيّة أكثر من أن يكون مجرّد اسلوب تعبيريء إِنَّه في بنيتها ذاتهاء وهو يشير إلى 
حاجة النّفس لتجاوز الحقيقة» أيّ لتجاوز المعطى المباشرء وهو أذن وليد حساسيّة تضيق 
بالواقعيء وتتطلع إلى ما وراءه- وليد حساسيّة ميتافيزيقيّة فا مجاز تجاوز: وكما أن الّغة 
تجوز نفسها الى ما هو أبعد منهاء فإِنّْها تجاوز الواقع الذي تتحدث عنه إلى ما هو أبعد منه. 
كأنَّ المجاز في جوهره حركة نفي للموجود الرّاهنء بحثاً عن موجود آخر))""» بفعل النّظرة 
التي تجعل المجتمع متجاوزاً لعقبات الماضي بسلطته ومؤسس للحاضر المتجاوز المقدّس في 
تلك السّلطة» ف(( ما يحتاج إليه المجتمع هو اذن» بحسب هذه النْظرة. جعل الماضي حاضراً 
باستمرار))” . 
3- ا مجاز ورهان الأسئلة 

لابد للإنسان حتّى يحقق التكامل في المجتمع أن يطرح أسئلة لا تنتهي من أجل 
الوصول إلى الحقيقة التي تظل ناقصة على الرّغم من أنَّ النص عالج التحولات الكبرى في 
انتقالاته بين العوام» ولكنه بحكم التطور المعرفي والارتقاء الثقافة بحاجة إلى مزيد من 
تلك الأسئلةء فهو ذات تبحث عن معرفة الآخر ومعرفة للذات في الآن نفسه. ولعلّ 
مبتنى ثقافة الفرد العربي المسلم تقوم على ((أنَّ الفرد العربي المسلم يُولد وينشأ في 
ثقافة تقوم على ركنين: الدّين واللّغة))””». وهذان الركنان يتحكمان في منشأ التّصورات 
عنده» لذلك تمثل ((التبوءة الإسلاميّة هي خاتمة التبوءات» أيّ أكثرها كمالاً وا معرفة التي 
تنقلها هي الأكثر شمولاً وكمالاً إذاً ليس للإنسان المؤمن ما يُضيفه إليهاء في أيّ ميدانء 
کل له هو أن يُفسر ويُوضح ويُطبّقء بانياً ما يحدث على ما تقدم وما يحضر على ما 


(1) الشّعريّة العربيّة:75. 
(2) الثّابت والمتحول بحث في الإبداع والإتباع عند العرب:19/1. 
(3) المحيط الأسود:62-61. 
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مضى)) »ومن هذا المنطلق يكون البحث عن الحقيقة في النض واللّغة. ف((حقيقة الإنسان 
والعام» إِنَا هي في هذا النضٌء في اللّغة. وليست في الشّيء أو المادة هكذا يتغيّر العام ويبقى 
النض ثابتاً "لا يأتيه الباطل" كما يصفه الوحيء وفي هذا المستوى: ليس الإنسان هو الذي 
متلك النص الذّينيء بل إِنَّ هذا النضّء على العكس» هو الذي يتملك الإنسان والعام معا))”, 
وهنا سوف يحصل التعارض الذي يؤدي إلى النقيض وضده في تصارع حول من هلك الحقيقةء 
و ((ا أن الحقيقة سابقاً ولاحقاً تكمن في النضٌ- اللّغة. نص الوحيء فلابد للمؤمنء إذا شاء 
أن يتبع الحقيقة» من أن يتبع النص في تأويله السّائدء الذي تقرّه الجماعة أو الأمة» الاتباعيّة 
هي إذن السّمة أو الخاصيّة الأساسيّة للعلاقة بين المؤمن والنضٌ- الوحي» وهي تبعاً لذلك 
جوهر الثّقافة الإسلامية في تأويلها السّلفي السّائد)) . 
ثانياً: انفتاحات النضّ المُقدّس 

لم يكن النض القرآني نضّاً عاديًاً يقرأ على وفق العقل البشري البسيطء بل يحتاج الى قراءة 
تتجاوز السّطحي إلى العمق تأخذ من كل التشكلات المعرفيّة وتتجاوز النظرة الاحادية الضيقة 
وشرعنتها سلطويَةً إذ ((إِنَّ النضٌ القرآني قرئء بيانياً قرائتينء تمت القراءة الأؤلى في ضوء البيانيّة 
الشفوية الجاهلية- تمسكاً بالفطرة» والقديم الأصليء فنظر اصحاب هذه القراءة إلى النضٌ القرآني 
في ضوء بلاغة الشّعر الجاهلي "النضٌ الأرضي" وإلى الشعر الجاهلي في ضوء بلاغة القرآن "النضٌُ 
السّماوي". ومن هنا اضفوا على الشّعر الجاهلي خاصية التّموذج والمثالء شعرياً- "أجمل بيان 
إنساني هو الشّعر الجاهليء وأجمل بيان بلغة هذا الشّعر ذاتهاء أرضي وسماوي بأطلاق هو النض 


(1) المحيط الأسود:62. 
(2) المصدر نفسه:62. 
(3) المصدر نفسه:62. 
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القرآني"- مما يجعله يبدو كأنّه البيان الفطري الذي لا يضاهى, هو أيضاً والذي لا بد أن 
يكون اليُنبوع والقدوة...أما القراءة الثانية فهي التي حاول اصحابها أن يضيفوا الى قولهم, 
بالفطرة وأهميتها قولهم أيضاً بالثّقافة التي تدعم هذه الفطرة وتحتضنهاء إِنَّها القراءة التي 
اسست للا يمكن أن نسميه ب"شعريّة الكتابة" انطلاقاً من الشعريّة الشفوية ذاتهاء كان 
اصحاب هذه القراءة يقرأون النص القرآني بوصفه نضّاً كونياً- روحياً وفكرياً فلم يكن 
بالنسبة لهم فطرة وحسب. وما كان أيضاً ثقافة ورؤية فكريّة شاملة))» وهنا نلحظ الفرق 
في المنهج والقراءة وهذا ينعكس على المردود المعرفي الذي ينتجه النضٌ اللُقدّس. 
1- تجليات معنى النضٌ الّقَدَّس والطاقات المجازيّة 

إذا كان النضٌ الشعري نص متعدد و منفتح ومفتوح الدّلالة؛ بحكم تعدد القراءات» 
وتعدد طرق المعنىء فما المعول عليه لمعرفة ال ممعنى القار في النضٌ الإسلامي؟.. لذا يتساءل 
أدونيس عن القراءة القارة للنضٌ الإسلامي »إذ يقول:((النض الشّعري...فهو مفتوحٌ دائماً 
على قراءة جديدةء ومعنى آخرء وهويّته العميقة إذن لا تكمن في تفسير واحد يتملكه. 
وهُا تكمن في انفتاحه المتواصل على قراءات متواصلة. إذا كان هذا الشأن في 
قراءة النضٌ- الأصلء شعريا وفي التواصل معه فما تكون الحال بالتسبة إلى قراءة النص- 
الأصل دينيّةً وف التواصل معه))”» لذلك هل النضٌ الإسلامي يأخذ هويته من قدّاسته 
أو من المعنى الأوّل الذي رأفق زمن التزول أم المعنى المتجدد بتجدد الزمان وتطور 
المعرفة وانفتاحات العقل وتداخل الأمم؟.. وبسب انقضى فترة الوحي والدّخول في مراحل 
جديدة بعد الوحي كان التفسير والفهم لهذا الن أحد أسباب الخلاف بين الأمة» وهنا 
يجب الوقوف على فهم النص الإسلامي فهماً حركيّاً إذ (إِنّه نص إلهي - إنساني: 


(1) الشعريّة العربيّة:42-41. 
(2) موسيقى الحوت الأزرق:62-61. 
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إلهي بإرسالهء إنساني بتلقيه» أو لنقل إِنّه نض "مكتوب" إلهياً مقروء إنسانياً القول لله 
والتأويل للإنسان» فلم ينزل الوحي ليبقى النضّ في ذاته ولذاته» إنمُا نزل لكي تتأمل فيه 
العقول» وتتدبره» وتستقصيه. وتتحاور معه وفيه وحوله» ولکي تستضيء به» نظراً وعملاً لا 
نص إلا للقراءة. والقراءة تحديداً متعددة ومتباينة, وإلاً لا تكون إلا تأطيراً وتقييداً 
الفهم للنضٌ الإسلامي يعطي المعنى طابع الحركيّة التي تتيح له القراءات المتعددة وها 
ينسجم مع التجدد الذي يطرأ على الإنسان بحكم التقدم والتطور المعرفيء والانفتاح على 
الأمم الأخرىء وبالنتيجة لا يمكن تجيير النص على معنى واحد وإن رافق زمن التزولء لذا 
ف((مها قيل "في أسباب التّزول" نزول النض الإسلامي المؤسّسء فإنَّ التنزيل يعني أنَّ هذا 
النضّ في علته وغايته» خطاب موجه من الله بوساطة رسوله إلى الإنسان» من أجل هدايته 


)1( : 
)) » وهذا 


وسعادته» وضمن هذا ا معنى تحديداً يمكن وصفه بأنّه نص نزل في فترات زمنية» جواباً عن 
مشكلات متنوعة, لكلّ منها في الفترة الخاصة بهاء فضاؤها المعرفي الخاص» وهو فضاء غير 
ثابت» وقد علمنا أنَّ هذا الفضاء لا يُحكم برأي أملته فترة معينة. على فترة لاحقة مغايرة 
فلابد من أنْ تفهم هذه الفترة ومشكلاتها ا مغايرةء بفهم مغاير يؤدي إلى رأي خاص بها))”, 
وهذه دعوة لفهم النض ما يؤسس له من معنى حركي لا ينبع من السكونيّة بل هو خطاب 
لكل زمان ومكان ولكافة الناس» ولا يمكن احتكار الفهم أو المعنى وبأيّ شكل من الأشكالء 
وهنا يكون للمجاز دوراً في تثوير الطّاقات الكامنة في النظام التكويني لهذا النص ضمن 
اشتغالات خاصة به» تتعلق بقدسيته. وحقيقته النؤرانيّة ودمومة إعجازه. ومفارقته الكلام 
العادي البشري/أو/المُدنّسء ليكون ضمن نظام تكويني خاص به» يتشكّل على وفق أسس 
تجعل البشري في كينونة انعزاليّة وعجز مادي» وروحيء وعاطفي عن إدراك كنه وفتح منافذه 
النثورانية وكشف تجليات النص المجازيّة. واشعاعاته الفكريّة. 


(1) موسيقى الحوت الأزرق :62. 
(2) المصدر نفسه:62. 
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2- بين النض المُقدّس واممجاز (المجاز اتجاه الآخر) 

يعمل النضٌ اللْقَدَّس على تحفيز الكتابة والنقد والقراءة بصورة مختلفةء فالقرآن الكريم 
((نض دعوة إلى كتابة جديدة برؤيا جديدة. هي كتابة ما يمكن أن اسمّيه با مجاز اتجاه 
الآخرء با معنيين اللذين تتضمّنها هذه الكلمةء العبور إلى الإنسانء والتعبير عن هذا العبور 
بأحسن صورة))"» بحيث يكون اشتغال النص القرآني بحسب فهم أدونيس كون قائم 
(بالمجاز باتجاه الآخر) من أجل تحقيق أهداف تواصليّة ونفعية تحقق أهداف السّماء 
بانتقال الإنسان من كون الدّنيا إلى كون الآخرة بعد تجاوز الأرضي ومعرفة ما تريده السّماء 
منه. ف(( تأثير النضٌ فعّال يقرب أو يبعد))» وهذا مبنى يقوم على أنَّ النص القرآني نص 
كتابي لحظة كتابته» ولكن تلقيه الأول كان شفوياً ف ((النصٌ القرآني بوصفه نضّاً لغويّاً أشبه 
ببحر تتعانق أمواجه وتتداخلء في بداياته ونهاياته» البدايات تتموج في الوسط والأطراف 
»والعكس صحيح. وهو من ناحية الشكلء خلاصة لأشكال القول السّابق عليه: الشعر 
والخطابة والمثل والحكمة عند العرب قبل الإسلام والكتابة البابلية- الكنعانية الآراميّة, 
والكتابة الثوراتيّة))'"» وهو يختلف بطرق المعالجة المضمونيةء لذلك لا هكن لنص أسس 
للقراءة أن يفقد بريقه الذي في جزء من كينونته ا مجازء إذ (( إِنَّ النضٌ الدّيني الأول يؤسس 
الكتابة في ذاكرة القراءة الأولى التي هي قراءة دينبّة))”. فهو متوقف على طرق تقصي 
المعنى فيه وآليات إنتاج ا معنى» وهو ((نص لا ينمو خطياً بل ينمو في فضاء متعدد 
الاتجاهات» متعدد الأبعاد)) وهذا يعتمد على اللّغة وتشكلاتهاء ف((اللّغة في الوعي الدّيني 
هي التي تخلق الوجود, ذلك أنَّ الكون كله ماضياً وحاضراً ومستقبلاً موجود في "لغة" القرآن 
الكريم))9. 


(1) النصٌ القرآني وآفاق الكتابة:36. 
(2) المصدر نفسه:44. 
(3) المصدر نفسه:48. 
(4) المحيط الأسود:417. 
(5) النض القرآني وآفاق الكتابة:49. 
(6) اطحيط الأسود:560. 
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3- المجاز فعل احتمالي 

يقول ابن جني (ت:392ه) (( أكثر اللغة مجاز لا حقيقة))»» ويرى عبد القاهر 
الجرجاني (ت:471 أو 747ه) (( أنَّ محاسن الكلام في معظمهاء إن ل نقل كلها متفرّعة عن 
صناعة المجاز وأدواتهء وراجعة إليه))”» ولو عقدنا مقارنةً سريعةً بين الفكر البلاغي القديم 
وا معاصر وما يفعلانه في تجليات المعنى, فالفكر البلاغي القديم المعياري (الكلاسيي) هو أن 
(( الن يشوه في مهده: يكتفي منه بجملة» أو كلمة. أو صورةء فتعزل وتبرّز ويرگز عليها 
بشكل يحجب أو یشوه ما تبقّى منه» هكذا بدلاً من أن يقرأ- بوصفه كلا وحسب» بل أيضاً 
ضمن سياقه في المشروع الكتابي الذي يؤسس له صاحبه. يتحول على العكس. إلى بضع 
كلمات مجرّأة ويحكم عليه استناداً إليها))”. وهذا يعني ((أنَّ التفسير الحرفي المباشر للنضٌّ 
ما هى في مثل هذه الحالةء تشوية كامل للنصٌ وللغة في آن» وهو تفسير ملأ ثقافتنا ماضيَا 
ويملؤها حاضراً بآفات تؤدي إلى تصويرها كأنها ثقافة قاصرة. ومحدودة ومغلقة. وضد 
الإنسان والعقل))”. وهذا يفرض أن على يكون المجاز فاعلاً مهماً في الكشف عن تشكلات 
المعنى في النضٌ المقّدَّس فلا يمكن فهم النضٌ القرآني خارج البعد المجازي”. لذلك يعمل 
المجاز في الفكر البلاغي المعاصر على أن ((يخرج الكلمات من حدودها الحقيقيةء فإنَّ 
العلاقات التي يقيمها بينها وبين الواقع: إِنا هي علاقات احتماليّة- يتعدد بها المعنى» مما 
يولد اختلافاً في الفهم» يؤدي الاختلاف في الرّأي والقويم. ومن هنا لا يُتيح المجاز اعطاء 
جواب نهائي؛ لأنّه في ذاته مجالٌ لصراع المتناقضات الدُلاليّة هكذا يظل المجاز عامل توليد 
للأسئلة» وهو من هنا عامل قلق وإقلاق بالنسبة الى المعرفة التي تريد أن تكون يقينية))”, 


(1) الخصائص: 447-442/2. 
(2) اسرار البلاغة:26. 
(3) ها أنت أيّها الوقت:157-156. 
(4) المصدر نفسه:156. 
(5) ا مصدر نفسه:155. 
(6) الشعريّة العربيّة:75. 
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وهو بذلك مؤسس للاحتمالات وتفريعاتها بالنسبة الى المعنى المتحصل من الن »ف (( ليس في 
ا مجاز غير الاحتمال» ومن هنا يصف النّظام المعرفي الدّيني المجاز بأنّه إحالة للألفاظ عن معانيها 
المعهودة))'" فيكون المجاز بذلك فعلاً كلامياً معرفياً احتمالياً متجاوز الثّابت الى ال متغيرء ينطوي 
على تكوينات فكريّة تؤسس .لعرفة كبرى. يشرك في تأصليها التداخل بين العوالم. ويدخل في 
منطقة اشتغالها (المري/اللامرئ» الظاه ر/الباطن/المباح/المسكوت عنه)» وهو يُرصد من القارئ في 
الفعل التواصلي (الكلامي/النضٌ)» ويلبد بغيوم المبدع (الشاعر/اللّاثر) للكشف عن تعدد المعنى في 
امبنى. 
ثالثاً: تنميطات المجاز 

لا هكن فصل المجاز عن الحقيقة فهما في تفاعل مستمر من أجل كشف حُجب النضٌء 
وفك شفراته» إذ ((إِنَّ المجاز يرتبط بنظرة الى الحقيقةء أو أنَّه لا يتضمن موقفاً منها وحسبء 
وإنما يتضمن كذلك طريقة في التفكير وفي الكشف عن الحقيقة. والتعبير عنها))”. وهكذا 
يتجاوز المجاز الآني المرحلي الى المستقبل بانفتاحاته المعرفيّة وتلاقحاته مع الآخرء ف((هكذا 
يخرج المجاز الواقع من سياقة الاليف» فيما يخرج الكلمات التي تتحدث عنه من سياقه 
الأليف. ويغير معناه فيما يغير معناها- مقيماً مقيماً بذلك علاقات جديدة بين الكلمة 
والكلمة» وبين الكلمة والواقع» مغيراً صورة الكلام وصورة الواقع معا))””. 


(1) الشعريّة العربيّة:76. 
(2) المصدر نفسه:75. 
(3) المصدر نفسه:75. 
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1- المجاز ما وراء الواقع اللانهاني 

تمثل اللّغة حقل اشتغال المجاز التي تعد ثقافة فبحسب فهم أدونيس» ف (اللّغة ثقافة))”", 
لذلك تتحول اللّغة إلى لحظة اشتهاء حنَّى أن الشاعر يشعر بلحظة الاشتهاء ف((أنا كشاعر أنام 
مع اللّغة. اشعر بأنَّ الُغة هي حبّيء اشعر بأنَّ كل كلمة هي امرأةء هي اشتهاء جنسي» هي 
حبٌ))”.لذلك تتحول اللّغة إلى ((أداة كشف وتعبير. لقد تجاوزت تراث "القوانين" لي تقيم 
تراث "الإسرار" لقد أسست لشكل آخر للمعرفةء ولحقل معرفي آخر)) ”> وفي الشعر كل 
شيء مختلف وإن كان الكائن الإنساني يعتمد التجربة ذاتها إلا أن ((الحقيقية هي أنَّ الكائن 
الإنساني لا يقبل الانقسام وأنَّ العقل بمرّ من خلال القلب» والقلب من خلال العقل))”. ومن 
هنا اخترق الشعر حُجب الم جهول. ف((م تعد حركة الشّعر الحقيقة))'”» لذلك صارت هناك 
لغتان عند الكائن- الإنسانء إذ ((إِنَّ لغة الشعر هي اللغة الإشارة في حين أنَّ اللغة العاديّة 
هي اللّغة الإيضاح))” على الرّغم من التشابه بين الإنسان- الطبيعة. ف ((هناك تشابهاً بين 
الإنسان والطبيعةء من هذا التشابه يستمد الشاعر مجازاته واستعارته وكنايته وصوره))» وعلى 
هذا تتعدد مشارب المجاز بين قوتين (معنيين) واقع- ما وراء الواقع (الغيب). ف (التُخييل 
القوّة الرؤياويّة التي تستشف ما وراء الواقع» فيما تحتضن الواقع, أيّ القوة التي تطل على 
الغيب وتعانقه فيما تنغرس في الحضور))*» وضمن هذا الحضور الغيبي للكلمات بفعل 


(1) الهوية غير المكتملة:70. 

(2) المصدر نفسه:81. 

(3) الصوفية والسوريالية:26. 
(4) الهوية غير ال مكتملة:85. 

(5) مُقدّمة للشعر العربي:38. 
(6) المصدر نفسه:125. 

(7) امصدر نفسه:49. 

(8) المصدر نفسه:138. 
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التخييل يكون الشاعر هو ضمن تضاعف المجاز في ((اللانهائية هي الإنسان نفسه))””, عندئذ 
سوف يتحول كل شيء إلى لغة خفية في النضّء ف((المكان لغة ثانيّة خفية في تضاعيف 
القصيدة الجاهلية))”». وعلى هذا يدخل كل شيء في النص لإدراك النضٌ بكليته. ويتحول 
الشعر إلى ممتلئ با مجاز ضمن أفق من المعنى» ويمارس غواية اللامعنى واللاثبات» ف((ليس 
الشعر إلاً محاولة الإنسان أن يقول مجازاً ورمز ما لا يقال وهو بوصفه كذلكء لا يحده 
العقل والمنطقء لا هكن للقصيدة إن كانت شعراً حقَّا أن تندرج في إطار المعقوليّة المنطقية, 
فالقصيدة كمثل الشَّيء الذي تقوله لا تُفهم ولا تُشرح بشكل يستنفدها نهائياً ما يُفهم منها 
يُضيئهاء ولا يستنفد ما تنطوي عليه»ء فما لا يوصف لا يدركء اللا ادركية تتطابق مع 
اللاموصوفية. هكذا يجد كل قارئ في القصيدة الواحدة. قصيدته الخاصة))””,. لأنَّ هذا يتعلق 
بطبيعة الشعر وتركيبه وما ينطوي عليه من أبعاد جماليةء ف (( في الكلمات أجراس موسيقىء 
الكتابة وحدها لا تستنفذها الكتابة أحياناً اختزال للمعنى» لكي نفسح لمعاني الكلمات مدىّ 
أوسع» لا بد من تقرأ بصوت عالء كأن الصّوت والمعنى يتلازمان عضونا))“» فهو حضور المعنى 
والإيقاع في انتظام بنائي كاشف عن لحظات من التساوق العاطفي والكتابي» لأنَّ ((الشعر 
ممارسة كلاميّة تستخرج من اللّغة إمكاناتها وطاقاتها التي لا تعرف» فكأن الكتابة الشّعريّة 
هي دائماً أمام اللّغة لا وراءها))*) ليس هذا فحسب بل يتحول (( الشعر كلّه قصيدة واحدة 
بأصوات كثيرةء والعالم الكثير هو كلّه شعر واحد))”». وهنا تفعل الكلمة فعل القصيدة مما 
تنطوي عليه من فعاليّة جماليّة وسلطة استقطابء و ((هكذا تظل الكلمة في الشّعرء بؤرة 


(1) الصوفية والسوريالية:10. 
(2) مُقدّمة للشعر العربي:15. 
(3) الصوفية والسوريالية:24. 
(4) المحيط الأسود:418. 
(5) المصدر نفسه:417. 
(6) المصدر نفسه :353. 
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إشعاع في نسيج الكتابة. تقذف ما يشبه البريق» ونظل نسمع حول دلالتهاء أصداء لدلالات 
أخرىء ونشعر أنّها ملتقى: نقطة تقاطع لإدراكات متعددة. وتداعيات متنوعة))» لذلك تظل 
الكلمة في مستوى (الحضور والغياب) حضور الكلمة وغياب المعنى. ف(("غياب" ال معنى 
شرطٌ لتجدده» فهو ليس جاهزاً وليس حضوراً مسبقاً المعنى تشوقء نوع من الحبّء انتظارء 
لا نرثه بل يجيئنا "طفلاً" مع شمس كل يوم))”. وهنا يكون في النضٌ عالمان: (عالم الحضور) 
بثقله التركيبيء و (عالم الغياب) بشفيف إيحاء التركيب» ف (( تحت النضٌ الظاهر نص آخر 
مختبئء إِنَّه صراخ المكبوت في وجه المعلن))”» وهو صراخ لا تسمعه إذن كل القراء بل 
يحتاج إلى القارئ الثموذجي الذي يفض بكارة النضٌ المخبوء. 
2- المجاز التوليدي 

لا هكن للإبداع أن يقف عند النض الظاهر بحسب رؤية أدونيس من دون أن يؤسس 
لنض تحتاني غني مثقل بالمضمون الذي يريد الشّاعر إيصاله للقارئ وا مراوغة في الالتفاف 
على السّلطة وفرض سلطة الصورة وسلطة الجماليء فالإبداع في جزئياته يقوم على المجاز 
في إنجاز المشهد التصويريء ف((لا وظيفة للإبداع إلا الإبداع))“» ولا يتحقق الجمالي إلا 
بتحقيق الخرق في توظيف المجاز لبناء النضٌ فكريّاً وتركيبِيَة إذ يتتضمن هذا التغير في 
رؤية الحياة والعالم» وعلى هذا الأساس لا بد من ((أن يغير الطريقة السّائدة في رؤية 
الحياة والعام. عبر تغييرهاء مجازيةً تنشأ صور وطاقات لتغير العام ماديا دون ذلك لا 
يكون الشّاعر كاتباً ممارس التعبير عن طاقات خلاقة وفعّالة وإنما يكون مستكتباً يقوم 


(1) ال محيط الأسود:415. 
(2) المصدر نفسه:406. 
(3) ا مصدر نفسه:328. 
(4) سياسة الشعر:20. 
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بوظيفة محددة))» لذلك لا يمكن بنى نص بدون الرّجوع إلى سلطة اممجاز وتفريعاته. ذلك 
(أنَّ ا مجاز التعبيري هو الطابع العام للكلام الشعري السّائدء ويقوم هذا المجاز إجمالا على 
وصف ظاهر ليس له ما ورائية» فوظيفته زخرفية: تزين ممعنى أؤل لمعنى ثان))”. وهذه 
القاعدة المؤسسة لتمظهرات الإبداع التي تجعل النص مفعماً بالعواطف والحيوية وأنسنة 
الأسطوري وشخصنة المادي وتجسيمها وإنطاق الفرد باسم الجماعة. ذلك (( أنَّ بيانية 
الإبداع الشعري العظيم تقوم على ما أسمّيه با مجاز التوليديء فهو ما يتضمنه من البعد 
الأسطوري- الثرميزي» وبقدرته على جعل اللّسان يقول أكثر مما يقوله عادة أي على جعله 
يتجاوز نفسه. يكشف عن الجوانب الأكثر خفاء في التجربة الإنسانيّة. مما يستطيع الكلام 
التعبيري- العادي أن يكشف عنه. وهو يدفع تبعاً لذلك إلى رؤية العام بشكل جديد. وإلى 
إعادة النّظر فيه» أنه يدخل إلى مجال التصور الإنساني أبعاداً تقود الإنسان نحو أبعاد أخرىي 
نحو فضاء آخر))”» فهو يدخل القارئ في فلسفة النض وتجليات المخبوء وهنا يكوّن النضٌ 
أبعاداً جديدة من المضامين تقود القارئ نحو أبعاد جديدة وتفتح له منافذ للرؤية تفوق 
المحسوس إلى عوام المعنوي والإطلاق, لذلك (( من الطبيعي أن يتجلى الشعر الذي 
يقوم على المجاز الثوليديء غريباً مفاجئاً غامضاً وسط ذلك السّائدء ذلك أنه يفجر الجوانب 
الأكثر غنى وعمقاً في كيانناء الجوانب التي جهلناها أو تجاهلنها وكبتناها لأسباب 
كثيرة اجتماعيّة وثقافيّة وسياسيّة وفي هذا المستوى يكون الشّعر خلقاً يكشف عن الأجزاء 
الخفية أو المنتظرة أو الغائبة من وجودنا ومن مصيرنا على السّواء))”. وبذلك يدخل 
ا مجاز التوليدي بوصفه الكاشف عن المجهول في العام والفاضح للمكبوت والذي 


(1) سياسة الشعر:20. 
(2) المصدر نفسه:26. 
(3) ال محيط الأسود:26. 
(4) ا مصدر نفسه:27. 
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سوف يكون في ظل تفاعل بين التركيب والمضمون على وفق نسيج من النصٌّ يشدٌ القارئ 
ويجعله في حوار مع النضّء فهو يجعل القارئ نضّاً مع النص في أطار هذه الثّنائيّة يتم خلق 
التفاعل بين الكتابي والقرائي لخلق معنى كلي يرصده الشّاعر فأنتجه نضّاً معباً بالإيديولوجيء 
لأنّ الكتابة الشّعريّة (( ممارسة باللسان في حقل لسافي- اجتماعيء ثقافيء متناقض» معقد. 
متنوع))» فهذا التعامل بالأضداد في عالم الخلق الثقافي يضفي على آليات الإنتاج تنوعاً 
وفاعلية في تكوين الثراء في بنى المعنى ومن ثم تشظيه في عوالم من التّوالد لا تنقضي ولا 
تنقطع, انطلاقاً من هذا الوصف المعرفي لسلطة الجمالي» و((هكذا يبدو النص الإبداعي العريء 
نض المستقبلء كأنه يتحرك في مكان متخيّلء في هذا المكان تذوب الحدود التقليديّة التي 
ارتسمت كحدود فاصلة بين الأنواع الأدبيّة. ولا يعود ثمة نوع صافء وإما ينشأ النضٌ/المزيج. 
النضٌ/الكل))”». حتّى هذا النضٌ يفارق التقاليد فيتميز الجنس الأدبي ضمن نظريّة الأدب 
ويعود النضّ/المزيج والنضٌ الكل هو المستقبل الذي يتأسس عليه النضٌ ويتشكل وبالنتيجة 
لا يممكن للخيال أن يفارق هذا الن بل هو حلقة الوصل بين الماضي بتقاليده وال مستقبل 
بانفتاحاته» وعلى هذا الأساس يكون الاشتباك المعرفي يكون هو المحرك لكل ما هو جديد إذ 
(( إن اللّغة/الكتابة/القراءة مكان لصراع فني- إيديولوجيء مُحرك وخلاق))”. وهنا تنشأ 
عقدة في محوريّة الكشف ال معرفي عن تفاعل الإبداع والقارئ في الكشف عن ال معنى,» 
فالنضٌ المعاصر ما هتلكه من تشكلات وها يعتمد عليه من آليات بحاجة إلى قارئ يتجاوز 
الهيمنة المعرفيّة الماضويّة تلك التي تنظر للنصٌ (( كوصف من حيث أن اللّغة أداة تمثيل 
ونقلء لا أداة تُساؤلء وتغيرء والقارئ هنا لا يقرأ النضّ في ذاتهء ونا يقرأ ذاكرته الشخصيّة: 


الماضويّة - الإيديولوجيّة: ومعنى ذلك أن هذه القراءة لا تهدف النضٌء بقدر ما تهدف إلى 


(1) سياسة الشعر:27. 
(2) المصدر نفسه:28. 
(3) المصدر نفسه :50. 
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استخدامه» وطبيعي أن هذه القراءة ستدين كل ن عصي على ما تريد. إِنّها قراءة هكن 
تسميتها ب"القراءة الطّامسة" لا تطمس نضّية النضّ وحسب. وإِتما تطمس إمكانية التساؤلء 
وإعادة النْظرء والحركيّة الإبداعيّة: إِنّها باختصار تطمس الشعر))» هذه القراءة صلتها 
بالمجاز أنّها تعيد المجاز للوراء بفعل المعادلة التي يحققها ا مجاز المعياري دون أن تترك مجالاً 
للإبداع والخصب في استجلاب النضٌ من الأعماق التّحتانيّة التي يختبئ خلفها ا معنى المُضمَّر 
لذلك لا يمكن للنض الشعري إلا أن يكون مكاناً لكل ما هو متغير (( من حيث هو مكانٌ 
نوعي لعمل نوعي» لغوي وجمالي))”. وهذا التنوع لا هكن أن نفرض عليه قراءة معياريّة 
تفترض أنَّ ا مجاز يقوم على الخرق الكلماتي أو الجملي على وفق علاقات وقرينة ولا هكن لهذا 
المجاز أن يتجاوز هذه القوننة فكيف يمكن قراءة النص بهذه الحمولة النوعيّة واللغويّة 
والجماليّة وعلى هذا الأماس يكون التّنوع القرائي مفتاحاً لتجدد حيوية النص واكتشاف 
المزيد من الكشوف المعنويّة في النص» إذ (( إِنَّ هذا التوع من القراءة المتسائلة هو وحده 
الذي يتيح لنا أن نميز بين نصّين: الأول "مكتوب" بالثقافة السّائدة - ثقافة "التظام" السّائدء 
فالجمهور هو الذي يخلق "جمهوره"» وهذا النض يفتح أفقاً آخر للأسئلة, أو يغير أفقها 
العادي السّائد. ومن هنا يكون مقياس التّغير الكتابي والجمالي منبثقاً من الطاقة التساؤلية 
التجاوزيّة في النضّء فهذه طاقة انعتاق وتحرر, وهي إذن بالضّرورة طاقة تفجير وتحرير)) )> 
وعلى هذا الأساس يكون النضٌ فعالاً ومتجدداً لا يعرف الاستقرار على معنىء إذ (( إِنَّ 
المح الأساسي لقيمة الن هو في أنه متحرك. ليس له "معنى" مسبق ثابت» فمعنى الن 
الإبداعي يتجدد في كل قراءة. مع كل قارئ. بشكل جديدء وغير مُنتظر, إِنَّ للنص 


(1) سياسة الشعر:52. 
(2) المصدر نفسه:56. 
(3) المصدر نفسه:59-58. 
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دلالات بعدد قرّائه))”", ولأجل هذا التعدد في الخلق معان تراكميّة في نص منفرد يؤدي إلى 
تعدد الرّؤْيّة للمجازء لأنَّ النضٌ غير قار المضمون ومنطوي على احتمالات متعددة للدلالة إذ 
((إنَّ للنضّ مستويين: الأل: هو النض كإمكانية لمعانٍ محتملةء والثَّاني: هو النضّ كمجموعة 
من ال معاني التي كونتها القراءات المختلفة الناقد/القارئ. هو في هذا اللمستوى شريك في 
المعنى))”» وعلى هذا الاساس يستقر تأثير الشعر على القارئ في أن ((حقل التأثير في الشّعر 
ليس حقلاً ايديولوجيًاً- أو حقل أفكارء وما حقل رؤى.وأحلام.وانفعالات,أو هو بعبارة ثانيّة 
حقل تخييل لا حقل تعقيل))””. 
3- المجاز الضوفي 

لا هكن للتجربة الصّوفيّة أن تنظر للواقع (المرق) إلا بتجاوز الأفق المحدود, وإلى 
غير ال مرفي حيث النهائيات المفتوحة من أجل الاطلاع على عوالم الكشف الرّوحي التي لا 
يمكن للمرثئي الحسي الوصول لهاء ف((المجاز بحسب التجربة الصُوفيةء جسر يربط بين المرئي 
وغير المري» بين المعروف والغيبء وها أنَّ الغاية الكشف عن هذا المجهولء فإِنَّ الصّورة 
تحديداً إِنما هي ابتكار محضء وهي بالثالي ليست تشبيهية» تولد من المقايسة أو المقارنة 
ونما تولد من الثقريب والجمع بين عامين متباعدين- بحيث يصبحان وحدة. ومن 
هنا ليست الصُورة صنيعة» أو طريقة تقنية للتعبيرء ليست بعبارة أخرى بيانيّة أو بلاغيّة - 
ونما هي بدئية» تنبثق مع الحركة نفسها التي ينبثق بها الحدس الشعري))”» وهذا يعني 
أن التحول في النض الشعري ينبثق من التحول في الرّؤية للشعر وما يؤديه من 
وظيفة روحيّةء ولذلك تعمل هذه الصُور على تجاوز الأفق الضيق إلى الأفق المطلق» لتدل 
فيما تدل عليه من أمكنة مطلقة وأزمنة مفتوحة. ف ((صور المجاز الصوفي 


(1)سياسة الشعر:59. 
(2) المصدر نفسه:59. 
(3) ا مصدر نفسه:178. 
(4) الصوفية والسّورياليّة:160. 
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توحّد بين المحسوس والمجرد, الظاهر والباطنء المعلوم والمجهول والصّورة في المجاز الصوفي 
ليست جزءاً معزولاً في جملة أو تعبير ماء ولا تنشأ من الرّغبة في التزين والإقناع والتحريضء 
مما يبقينا في سطح الواقع, وما هي جزء عضوي من كل أكبر. إِنّها أشخاصء وأماكنء 
وموضوعات» وأحداث, وأفعالء إِنَّها تصلنا بالرّمز وبالأسطورة. ذلك أنّها ناشئة من جدل هذا 
الضاعد الهابط معا بين الله والإنسانء بين الواقع غير الممرقّ والواقع الممرق. وهي لذلك 
مشحونة بالحلم» وبعناصر لا عقلية كالسّحرء والهذيان» والجنون» والشّطح, والانخطاف)) )> 
لذلك يكون التحول في كتابة المجاز صوفيَا فليس للظاهر وللذات الكاتبة التي تكون آخر في 
ا مجازء إذ (إِنَّ الظاهر في ا مجازء ليس هو الذي يتكلم بل الباطن» وليست الصّورة هي التي 
تكتب بل اممعنى» والصّوفي آخر في ال مجاز» آخر موضوعيء لحظة هو ذاتي. ولذلك ليس هو 
الذي ينطق بال معنى ويكتبه في صورةء بل المعنى هو الذي ينطقه ويكتبه. ليس هو الذي 
يفكر ويكتبء بل هو الْفكّرُ به والمكتوب))”», وهذا المفكّر به والمكتوب مفارق للمجاز 
العادي المفارق للحقيقة بشروط العلاقات ووجود القرينةء فهو مجاز ينافي الشرط المعياري 
ولا هكن للعلاقات أن تقوننه, ولا هكن أن يكون فيه مجالاً للبحث عن القرينة أنَّه المجاز 
باتجاه الآخرء وهو ((بحسب التجربة الصّوفية ليس لها ماضء أعني آنه بداية دائمة, هذه 
البداية جسر يربط بين المرئي وغير المريء وها أنَّ الغاية هي الكشف عن المجهولء فإِنّ 
الضُورة الشّعريّة ليست تشبيهية تولد من المقايسة أو المقارنة, ونا هي ابتكارء تولد من 
التقريب والجمع بين عالمين متباعدين» بحث يصبحان وحدة. ليست الصورة هنا مجرد تقنية 
بلاغيّة أو وصفاً إِنَّها تبدو على العكس» بدئية» تنبثق مع الحركة نفسها التي ينبثق بها 
الحدس الشعريء وهي عصيّة على الاحاطة بها عقلياً أو واقعبَة ذلك انها تفلت من حدود 


(1) الصّوفية والسّورياليّة:162-161. 
(2) المصدر نفسه :162. 
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العقل والواقع؛ لأنّها تشير الى ما يتجاوزهمه إِنّها ضوء يخترق ويكشف فيما يتجه نحو 
المجهولء الصورة هنا تصيير- أي تغيير))» وهنا تكمن فكرة اختراق المجازي لغير ا مرئي ضمن 
تواجده في الماوراء حيث تجرد الرّوح من الجسد الذي مثّل العام الذنيوي ما فيه من 
تشكلات مادية ليشتغل في اللامرئ ها فيه من تصورات عقلانيّة. 
4- المجاز المستقبل/أو/الطّلل المجاز 
يتحول المكان (الطّلل) الى مجاز يملأ عقل وفكر ووجدان الشّاعر فيتم استدعاء الغائب 
(الطّلل) وهو في غيابه هثل الحضور القلق بين غياب الدّار وساكنيها وحضورها وسكانيها في 
نسيج الن حضوراً مجازياً مفارقاً للحقيقة الحقيقة التي تجسد لحظة الغياب والفراقء 
والمجاز الذي يثبت لحظة الحضور والتّماهي في المعنى النضّيّ ف ((الطّلل: مجاز لقاء بين ما 
درس» بوصفه شيئاً ماديا وما لا يزال باقيّاً بوصفه مادة نفسيّة نه الجدل بين الغياب 
والحضورء هو رماد لكنه في الوقت نفسه جمرء وهذا الن يقول حضور الغياب» ذلك أنَّ 
ا منزل "الطّلل" غائب عن ال مكان» لكنه حاضر في النفس- نفس الشاعر» فالطّلل ماض - لكنه 
ماض استقبالي» هلأ الحاضر بذكراه))*» وهذا يعكس ما يمثله الطّلل في القصيدة الجاهلية وما 
يثيره من مشاعر وما يستدعيه من دلالات» ف( الطّلل ليس مجرد شيء ونما هو "اشياء" 
كثيرة: إِلّه طاقة انفتاح» لهذا يصبح الشاعرء بكلامه على الطلل» معاصراً لأصوله الشّخصيّة- 
معاصراً لماضيّه))!”” أله لحظة انفراط عقد الوح مع الجسد الرّوح التي تستدعي الماضي بالألق 
الجميل والجسد الذي يعيش الحاضر ما فيه من عذابات ليقيم علاقة مقارنة تجمع التماثل 
والتضاد في آن واحد. إذ ((إِنَّ الاطلال "المكان" لا تتناول في النضٌ لذاتها بل من حيث هي 


(1) الشّعريّة العربيّة:77. 
(2) كلام البدايات:42-41. 
(3) المصدر نفسه:43-42. 
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التجريد الرُمزي الاعمق دلالة لفاعليّة الزمن: لزمنية الوجود. ولعلمية التغير التي تكشف 
هشاشة الكائن ومأساوية الشّرط الإنساني))'". وهو بذلك يصنع المجاز (لحظة المغادرة) من 
(الواقع الآني) إلى (الماضي/المكان السّحيق اممندرس)» الذي م يبق منه غير (الخلود/الذكرى) 
التي تفعل فعلها في الذاكرة التقافية للشاعر والقارئ. وترسخ التقل الكتابي في آفاق النضٌُ 
وتشده باتجاه الماضي. 


(1) الرّؤى المقنعة:321. 
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أفق المدار المعرفي 
يشكل أدونيس ظاهرةً بارزةً وعلامة من علامات التجديد في النّقد العري» فهو لا يقبع في 
خندق معرفي واحد بل له حراكه التقدي بتفريعاته» وتكوينيّه المعرفء وله طريقه في نسج 

الشّعرء ولعل ابرز تجليات الكشف المعرفي تكشفت عن الآتي: 

1- يعمل الشعر على توليد فعاليّات جماليّة تتجاوز الآني والمرحلي إلى المطلق والمتعدد 
واللأنهاني ولا يكون ذلك إلا بفعل المجاز. 

2- المجاز عنصر فاعل في الثّراث الإبداعي عند الأمةء ولا هكن الانتقال إلى الانفتاح الحضاري 
والتلاقح الثقافي دون العناية بالمؤسسة الإبداعيّة القائمة على أصول تراثية» فالتجديد في 
ا مجاز ينطلق من المجاز ويرتوي من ينابيعه. ولكن يؤسس لذاته تمظهرات إبداعيّة أخرى 
لها ثقلها في تشكل الجمالي وسلطة الصورة. 

3- المجاز كائن يعيش في كل زمان ومكانء ويؤسس لنفسه قانوناً يغادر الجزئي وال مرحلي إلى 
الكليّء فهو مجاز يحيا به النضّ وينبعث مع الكشف المعرفي لمحيطه. ولا يتشكل إلا 
بطرقه وهي في حالة تعدد مستمر باستمراريته. 

4- يمثل المجاز مرحلة انتقاليّة تنقل العقل من الجزيي إلى الكليّء وهذا ما يجعل المجاز 
مفهوماً متشعباً ويتضمن كشفاً معرفياً يتجاوز النسيج النْضّيّ لينفتح على العمق 
املخبوة: 

5- المجاز مراوغ للسلطة وهو تجاوز لها والتفات عليها بتوظيفه للجماليء وبتقديمه المعنى 
للقارئ وهو ينطوي على مضمون آخر لا يمكن كشفه إلا معرفة قوننة المجاز. 

6- يعمل المجاز على خرق سلطة الإيديولوجي» وفك الحُجب التي أسست لتلك الإيديولوجيّة, 
وإيصال ما يريد النصٌ إيصاله للقارئ بعد تجاوز سلطة ا معرفة. 

7- يلغي المجاز ثقافة الهوية/الطائفةء ويعمل على خلق عوالم من تحقق التّنوع والثمايز 
الذي يؤسس لثقافة العمق وتجاوز السَّطحي. 
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8- يؤسس الممجاز للآخر مثلما يؤسس للذات فهو ينبع من الذّات ليعبر عن الآخرء لذلك يكون 
ا مجاز باتجاه الآخر. 

9- لا ينمو المجاز خارج النضّء فهو من النضٌ إلى القارئ ضمن جدليّة مغادرة الكلمة لأصلها 
المعجمي واستجلابها لمعنى جديداً في إطار من الانزياح الواقع على الكلمة والتركيب. 
0- يجعل المجاز المعرفة في النصّ مفتوحة» وهذا بدوره يجعل القراءة مفتوحة» وهنا يكون 

الإبداع الذي يخلق حيوات النصء وتجدد ال معنى فيه. وتصارع القراءات في تضاريسه. 
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نفي المجاز والفهم الجديد لعوام المعنى 


في النْضَ المُقدّس عند عالم سبيط الثيلي 
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الفصل الثاني 
نفي المجاز والفهم الجديد لعوام ا معنى 
في النّصّ المُقدَّس عند عام سبيط الثيلي 


لا ينبغي قبول كل ما جاء عن العلماء 
الكلام عن القصديّة التي تحترم المعنى الكامن في طيات النصٌء والاعتباطيّة التي لا تحترم 
ما يحمله النضّ من معنى وهي تمارس دورها السّلبي في تحطيم المعنى ومن ثم ضياعه وسط 
تزاحم القوانين البشريّة التي صاغها العقل البشري محاكمة النضٌ التّوراني الممُقدّسء وهذا هو 
أصل التأسيس الفكري لكل علوم العربيّة هو المهيمن على تفكير عام سبيط النيلي'". وهو 
يبحث عن الحقيقة المطلقة والمعاني التي احتواها النضٌ المركزي (القرآن) الذي جاء ليكون 
النضٌ الراسخ والثّابت في نشر الحقائق والذي لا يحتوي على المتغير الذي فرضه المجاز والذي 
يزعزع المعنى ويجعل منه شيئاً صعب المنال والكاشف عن التحريف الذي وقع في الكتب 
السّماويّة السّابقة في عقيدة التوحيد و والتأسيس للإهان الرّاسخ. 


(1) عام سبيط النيلي هو باحث ومفكر عراقي مهتم بالدراسات القرآنيّة. من مواليد عام 1956 م من 
محافظة بابلء وقد اكمل دراسة البكالوريوس وال ماجستير بتخصص الهندسة في جامعة اوديسا/أوكرانيًاء 
توفي عام سبيط الثيلي سنة 2000م» وله العديد من المؤلفات فيما يخص القرآن الكريم ونظريات 
اللغة. 
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ال مبحث الأول 
مطارحات في الفرضيّات 

يحاول هذا المبحث أن يستعرض بصورة موجزة كل الفرضيات التي اطلقها عام سبيط 
النِيلي. عن التأسيس لمعنى ينفى فيه المجان ويسحق تحت مبدأ القصديّة للألفاظ في النص 
القرآني» فالقرآن لم يكن بحاجة إلى الخيال والتخيل بقدر احتياجه إلى الحقيقة الكبرى التي 
احتاجها البشر لإيصال عقيدية التوحيد والإهان الخالص بالتبوةء وعلى هذا تأسس جملة 
فرضيات ومصطلحات نستعرض ما يخص بحثنا عن المجاز. 

تأسيس القصديّة في قبال الاعتباطيّة 

(القصديّة) في قبال (الاعتباطيّة) هكذا حصل الاستلاب الفكري والارتداد المعرف على 
اللّغة حينما تم مصادرة جهود القدماء ليؤسس لنظريّة لغويّة جديدة ترفض (الثرادفء 
وا مجازء والحذف والتقديم...) في النض القرآني متسوراً ما ملك من معرفة معمقة تتساوق 
فيها العلوم (المنطقيّة. والفلسفيّة. واللغويّة, والبلاغيّة» والتفسيريّة) لخرق حُجب النص 
القرآني وكشف ال مستور من المعنى الذي غيّب بفعل المقايسة الخاطئة للنص القرآني 
على النصّ البشريء ف( قواعدهم اللّغويّة والتّقديّة التي حسبوها "وهم غافلون" شيئاً 
أنزل قبل القرآن» فحكموا القرآن بهاء قواعدهم هذه هي التي ورّطتهم))”» لأنَّ الن 
القرآني يحتوي على نظام خاص ( أنَّه نظامٌ لغويٌ محكمٌ مستقلٌ بذاته لا يخضعٌ لقواعد 
الاعتباط اللّغوي))”». الاعتباط القائم على حدّ القواعد اللغويّة ومن ثُمَّ مخالفتها متى 
ما اختلف المكان والزّمان» ف(( كلام الخالق بعضه من بعض وبعضه لبعضء وله شاهدٌ من 
نفسه ولا شاهد له من غيره» وهذه ضرورةٌ منطقية لكلام الإله الذي كلامه صورةٌ أخرى من 
صور الخَلّْقٍ ال منظّم, لأنه واحدٌ وليس معنى الواحد هو العدد المعروف. بل صفة 


(1) النظام القرآني مُقدمة في المنهج الُفظي:124. 
(2) المصدر نفسه:5. 
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الواحديّة التي لا حدوث ولا تغاير ولا اختلاف فيهاء أمّا الخالق الواحد فهو خالق الزُمان 
وامكان» فكلامة يحمل صفةً من صفاته وهي عدم الاختلاف. وبذلك يفترق عن كلام 
المخلوقين))'"» وبالئتيجة يترتب على هذا أنَّ هناك معنى محتقب في النض القرآني ذلك هو 
(المعنى الحري) وهو المعنى الذي يقصد من النصٌ القرآني وهو مؤسس ضمن فاعليّة واحدية 
النضٌ وكليته» وهو ا معنى (( الذي يطابق حقيقة وجوهر المسمى في حركته الأوَلى في الوجود. 
وهو المعنى الذي يصف المسمى وصفاً حقيقياً شاملاً))”» وهو بذلك ينص على وجود مراتب 
للمعنى يكون في أعلاها (المعنى الحري). وهذه المراتب (المعنى الثّامء وا لمعنى الذّهني. 
وا معنى الأصلي)”» وحتّى يتم الوصول إلى (المعنى الحري) لابد من المرور بتقلبات المعنى في 
تلك المراتب» وبالنتيجة هو معنى صعب الوصول إليه وإدراكه. 
مرتكزات النظرية الاعتباطيّة 

ينطلق عام سبيط النيلي من منطلقات في تحقيق الرّفض للنظريّات الاعتباطيّة؛ لأنّها 
تفرض ا معنى قسرياً على النضّ دون فسح المجال (للمعنى الحري) القابع في النضٌّ للظهور 
من الخفاء إلى العلن في جدليّة كشفية تعطي لكل دال استقلاليّة منقطعة عن الدّوال 
الآخرى» وبناءً على ذلك تأصلت الاعتباطيّة با ممارسة الطّويلة التي فرضت إجراءاتها الكشفيّة 
على مدى قرون وما زالت وأهم ارتكازاتها: 


(1) التظام القرآني مُقدمة في المنهج اللُفظي:13. 

(2) المصدر نفسه:30. 

(3) (المعنى التام): المعنى الكأيّ للجملة التامة (التركيب)» فهو معنىّ خاصٌ بالجملة لا باللفظء وا معنى 
اتام لا يُدركَء ولكن تدرك أجزاء منه بحسب قوّة الكشف للاقترانات المتصلة؛ وا منفصلة, وعدد 
الطبقات. 
(المعنى الذهني): المعنى المتبادر للذهن عند استلام لفظ أو تركيب معيّن سماعاً أو قراءة» وهو نسبي 

متقلب في المكان والزّمان والأشخاص. 
(المعنى الأصلي): المعنى الذي لا يوصف إلا بجملة طويلة من المفردات لأجل شرح مفردة ما بحيث 

يكون هذا الشرّح جامعاً لكل الاستعمالات الصحيحة ويقوم بتصحيح الاستعمالات المعجميّة أيضاً. ينظر: 

المصدر نفسه:30-29. 
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1- ((إنَّ الاعتباطية لا تحترم النضٌ أبداً ولا تنظر إليه على أنه مُلك المتكلم أو القائل بل تنظر 
إليه على أنه "ملكها هي"))'". وبمجرد دخول الذّاتية للتحكم في النضٌ يضيع المعنى بين 
النص ونرجسيّة الاعتباطيّة. 

2- ((إنَّ الاعتباطية تيارات محدودة تجتمع في هذه الصّفة أي في النْظرة الاعتباطيّة للغة))”) 
وهذا يجعل من الاعتباطيّة تدور في فلك وحذ مقنن فرضته النزعة الاستقرائيّة للعقل 
البشري» ف (( الحل الاعتباطي في الأصل واحدء والتعدد إا هو إطار هذا الحلّ» وهو 
دوما حل "يستلزم" التعدد. لأنَّه المؤدي إلى الاعتباطية)) . 

3- الاعتباطيّة تقوم بفرضيات لغويّة تحتج بها على النصوص.ء أو تلوي عنقها من أجل 
الانطباق الثّام مع قواعدها البشريّة. و ((مَا كان المجاز وهو الجزء الهام من تطبيقات 
الاعتباطيّة. وأحد أهم نتائج المرادفات» والقائم بأكبر قدر من التخريب اللّغويٌ. وإخفاء 
معام النّظام القرآني))“» وهو النض المُقدَّس الذي تحاول كل ال مناهج الكشف عن 
مكنونه الفكريء وذلك لأنَّ ((إصرار الاعتباطيّة على تكثير المجازء وامبهمء والاستعارة في 
النضٌ القرآني دون سواه "إلا ما أريد به مهاجمة النض القرآني في النتيجة"))'”. 

4- ((إنَّ التناقض ليس أسلوباً في الاعتباطيّة. بل التناقض هو هدفها من العلميّة 
كلّها))*» وبناء على هذا فقد ((تم تأسيس مبادئ علوم اللّغة والبلاغة وابحاث 
الذلالة اللأفظيّة وما تعلق بها في العام الإسلامي على مبدأ اعتباطيّة الإشارة 
اللُغويّة))””». وهذه المبادئ تحمل من التّناقضات الكثير والاثبات على ذلك كثرة 


(1) الحل القصدي للغة في مواجهة الاعتباطيّة:118. 

(2) المصدر نفسه:122. 

(3) المصدر نفسه:129. 

(4) المصدر نفسه:88. 

(5) المصدر نفسه:120. 

(6) المصدر نفسه:157. 

(7) اللغة الموحدة (تفنيد المبدأ الاعتباطي وتأسيس مبدأ القصديّة في علم اللّغة العام):8. 
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عندما يتعلق المدار في النضٌ القرآني حول لفظة واحدة تكررت لأكثر من مرة في كل مرة 
تحمل معنى لربما يحصل التّناقض بين معاني هذه اللّفظة في أكثر من مورد. 
مرتكزات النظرية القصدية 
المنهج القصدي الذي يؤسس له عام سبيط الثيلي منهج شمولي. يؤسس لذاته فاعليّة 

إجرائيّة ضمن ارتكازات فرضها على القارئ» وهي: 

1- (( إِنَّ النضّ قصدي الدّلالة: وهذا يعني استبعاد كافة الطرق اللّغويّة قدهها وحديثها لمعالجة 
النضٌء فهذا ا منهج لا يُجيز آي تقدير للجملة أو إعادة بنائها بعد التفكيك. كما لا يجيز إجراء 
أيّ تقديم وتأخير لألفاظ العبارة وقصديّة النضّ في هذا المنهج هي حاصل مجموع القصدية 
في كلّ عبارة من عباراته))» وهذا يعني أنَّ (( في الحل القصدي ...لا يوجد مجاز وحقيقة 
مثلما لا يوجد تعدد لمدلول اللّفظء ومثلما لا يوجد خلط فاضح بين مدلول كڵ لفظ والدّوال 
الأخرى من الألفاظ))”. 

2- (( إِنَّ الأفظ قصدي الدّلالة أيضاً: فلا يجوز تقدير غيره أو تخمين مرادف له فثمة ألفاظ 
يتساهل المترجمون والشّراح في اعتبارها من المترادفات. بينما تكمن دلالة النضٌ في 
التفريق بينها)) . 

3- (( إِنَّ اللفظ عام الدّلالة: فهو ينطوي على (حركة عامة)» ويستحيل أن يكون بحركة أيّ 
لفظ أخرء ولذلك فهو غير مقيد بشيء سوى حركته هوء ولا يتداخل مع أي لفظ أخر في 
المفهوم, وإنما قد يشارك عدداً كبيراً من الألفاظ في وصف شيء أو إيقاع الحركة على هذا 
الشيء)). 


(1) ملحمة جلجامش والنصٌ القرآني:18. 
(2) الحل القصدي للغة في مواجهة الاعتباطيّة:38. 
(3) ملحمة جلجامش والنصٌ القرآني:18. 
(4) ا مصدر نفسه:19-18. 
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4- ((القصديّة فإنّها تظهر بصورتها الفرديّة المنعزلة دائماً والعزلة هي (سلوك) جميع الأنبياء 
(عليهم السّلام)» والأولياء قبل صدور الأمر الإلهي بوجوب القيام بالتبليغ))'". 

5- ((إِنَّ ا منهج اللّفظي يرفض الإقرار بوجود أيّ مجاز في القرآن من أي نوع كانء ويرى أنَّ 
القرآن ليس فيه سوى الحقائق المجردة عن أيّ إبهام وتوهُم أو أيهام)) . 

6- ((المنهج يرفض الاعتراف بالاستعارة في استعمالات القرآنء فالقرآن لا ينقل ا معنى من لفظ 
إلى لفظء ولا يضع الكلمة لشيء م يعرف بها من شيء قد عرف ولا ياي باسم للشيء غير 
اسمه الحقيقيء ولا ياي بمعنى آخر للشيء سوى معناه. ولا يعلق العبارة على غير ما 
وضعت له في أصل اللّغة)) . 

7- ((لا يجوز للباحث الاعتقاد بوجود كناية في القرآن» ويتوجب عليه معرفة حقيقة معنى 
الفظ المستعمل في الكناية المزعومة))””. 

8- ((الحل القصدي يتعمق في مفهوم الأفظ نفسه بخلاف الحل الاعتباطي الذي يقوم 
بالعمل العبثي المستمر في نقل معنى اللّفظ إلى معنى لفظ آخر))'”. 

الاعتباطيّة والفوضى في ا معنى 
ساهم المنهج الاعتباطي بحسب عام سبيط الثّيلي بجملة مساهمات تدميريّة نتيجة 
الفوضى في المعنى وتعدد الاحتمالات التي كانت مختلفة فيما بينهاء إذ ((إِنَّ تدمير اللّغة 


(1) الحل القصدي للغة في مواجهة الاعتباطيّة:122. 
(2) النُظام القرآني مُقدمة في المنهج الُفظي:102. 
(3) المصدر نفسه:112-111. 
(4) المصدر نفسه:120. 
(5) الحل القصدي للغة في مواجهة الاعتباطيّة:47. 
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وتمزيقها قد جاء من الطريقة ا معمول بها حالياً في كل اللّغات. أي تفسير المفردة بمفردة 

أخرى))”''» ومن هذه المساهمات: 

1- الإجهاز على النض القرآن من خلال خرق الدّلالات القائمة فيه والابتعاد عن المعنى 
المقصدي. ف ((أصبح في نظر البعض كلاماً بليغاً مثل أي كلام آخرء وعجز المنظر ال مسلم 
عن تحديد مصادر إعجاز هذا النضٌ المُقدَّس فعمت الفوضى في تفسير سوره وتعدد 
الوجوه ال مختلفة)). 

2- ليس هذا فحسب بل ساهم هذا المبدأ في سفك الدّماء ((إذا تأملت جيداً إدراج الحروب 
الذامية والضراعات السّياسيّة والاجتماعيّة والفساد العام وسفك الدّماء في سلسلة نتائج 
الاعتباط اللّغوي الذي أَذَى إلى اعتباط فكري عام تبعه انهيار اخلاقي كان هو سبب هذه 
النتائج)) ”> فهي تعمل بوصفها سلاحاً فعالاً في ((خلق الاختلاف والثناقض اللّغوي والفكريء 
وتدمير أداتها في خلف الفئات» وتأجيج الفتن» وافتعال الحروب الفكريّة والفعليّةء وتفتيت 
العام» وتخريب القيم» واتخاذ الحقائق هزواً ولعباً وإلباس الأمور بعضها ببعض وتضييع 
الحدود بين ما هو صحيح وما هو خاطئ)). 

الأسس التي أقام عليها عام سبيط النيلي منهجه 
يقوم منهج عام سبيط النيلي على مجموعة مبادئ مركزيّة ينطلق من خلالها لتبني 

منهجاً يتحول لاحقاً إلى نظرية بحسب زعمه وأهم هذه المبادئ الآني: 

1- ((مبدأ عدم الاختلاف في القرآن يؤمن هذا المنهج أنَّ القرآن يخلو من أي اختلاف بصفة 
مطلقة))”. وكذلك النظريات والمناهج التّفسيريّة قامت على هذا الأساس ولا 


(1) اللّغة الموحدة (تفنيد المبدأ الاعتباطي وتأسيس مبدأ القصديّة في علم اللّغة العام):78. 
(2) المصدر نفسه:8. 
(3) المصدر نفسه 9. 
(4) ا مصدر نفسه:13-12. 
(5) التظام القرآني مُقدمة في المنهج اللُفظي:11. 
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يوجد اختلاف في ذلك والاختلافات حصلت لاحقاً وليس الآن» ومن قال بالاختلاف الجزئي 
بين التعبير القرآني بالُفظ نفسه. ولكن في الوقت نفسه كان نسبة كبيرة من المشابهة 
قائمة في الاتفاق على مدلول اللّفظ في القرآن. 

2- ((مبدأ قصور المتلقي يؤمن هذا المنهج أن المخلوق قاصر عن الاحاطة بكلام الخالق قصوراً 
دانماًء ومعنى ذلك أنَّ مهما بلغ من المعرفة بالقرآن فسيظل محتاجاً إلى اللظر فيه والثفكر 
فيه في شأنه))'". وهو أحد الأمس في منهج الثيلي القائل بلا نهائية معرفة كلام الله فلا 
يوجد معنى نهائي يمكن الوقوف عليه مع ادعائه امتلاك المعرفة بالنصٌ ونفي النظريات 
واقه شين SSS‏ كاقت معرفة LASS E AN AN‏ 
أيضاً))”» وبطبيعة الحال قصور ا مخلوق (المتلقي) واضح أمام الخالق ولكن أين نضع جهد 
البي (صلى الله عليه وآله وسلم) في تفسير القرآن والأئمة (عليهم السّلام) معنى النضّ 
الثاني أو الثّانوي من بعده ودورهم في تفسير كلام عن طريق التفسير المباشر, أو الاستشهاد 
على واقعة معينة بنضٌ من القرآن لإثباتها أو نفيهاء والقرآن هل هو مجرد طلاسم لا تفهم, أم 
هو كتاب الله المنزل على النّبِي الذي خاطب به العقل البشريء وإن انطوى على أبعاد 
نورانيّة وحقائق علويّة. فهو خاطب كل العقول وبكل الأساليب » ولكلّ الحقّ في الاستزادة 
من مناهله التي لا تنضب. 

3- ((مبدأ التتغاير عن كلام المخلوقينء يؤمن هذا المنهج بأنّ الله كلام الله مغايرٌ لكلام 
المخلوقين وإن تشابهت بعض الألفاظ اتفاقاً))'”, فكلام الله وضعه علماء الإعجاز في 
طبقة خاصة؛ لأنَّه مغاير لكلام المخلوق”» وهو يرتكز بالتأصيل لهذا المعنى على ثلاثة 


(1) التظام القرآني مُقدمة في المنهج اللُفظي:14. 
(2) المصدر نفسه:11. 
(3) المصدر نفسه:12. 
(4) ينظر: ثلاث رسائل في إعجاز القرآن:70. 
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أ- ((إنَّ الأفظ عند المخلوق له معنى اتفاقي (اصطلاحي) جرى عليه العرف» أما في كلام 
الخالق فله معنى أصلي يسميه المنهج اللّفظي (المعنى الحري). وهو أصل جميع 
المعاني))'". 

ب- ((العبارة القرآنية هي جزء من النظام القرآني كلّه. فهي متسقة في سياقه مع 
العبارات الأخرى اتساقاً تاماً..بينما تكون العبارة التي يقولها المخلوق منتظمة 
ضمن عبارته الأخرى انتظاماً ظاهريّاً وحسبء وهي مناقضة في أحايين كثيرة 
لعباراته الأخرى))2. 

ج- ((إنَّ المعنى الاصطلاحي هو معنى وصفي لظاهر الشَّيء. هذا إذا جرى في مجرى 
المعنى الأصلي, وإلاً فهو في وضع خاطئ للعلاقة ما بين الُفظ وا معنىء أما المعنى 
الحركي فهو حقيقة الشيء "أي كنه الشّيء". حينما كان موجوداً بالقوّة قبل إيجاده 
بالفعل))””. 

نقول في معرض الرذٌ لابد أن تكون دلالة الألفاظ قائمة على المواضعة, وكلام الخالق له 

خصوصيّة تفترق عن كلام البشر المتواضع عليه» فالمواضعة لا تنهي الاختلاف في الممداليل”, 

والقرآن يجب أن يبتعد عن هذه الاختلافات كونه يدعو لواحد قادر يرشد البشر للنورء وما 

في الألفاظ من غيبيات تترافع عن الإدراك بسبب محدوديّة العقول واتساع القرآن الخارج 
عن تلك الأنساق والمواضعات واسوق المثل الآتي قال تعالى:((إِنَّهَا شَّجَرَةٌ تَخْرّجٌ في أضل 
الْجَحِيم *طَلْعَُا كَأنّهُ رُوُوسُ الشَّيَاطينِ))”. أحد أسس منهج عالم سبيط الثيلي لا نهائية 
معرفة كلام الله فلا يوجد معنى نهاني يمكن الوقوف عليه مع ادعائه امتلاك 


(1) التظام القرآني مُقدمة في المنهج اللفظي:12. 
(2) المصدر نفسه:13-12. 
(3) المصدر نفسه:13. 
(4) ينظر: بحوث في علم الأصول:2/ 54. 
(5) سورة الصّافات:65-64. 
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المعرفة بالنضٌء ونفي النظريّات واقصاء جهد المُفسّرينء و ((مما كانت معرفة الله لا نهائيّة, 

فتبقى معرفة كلامه لا نهائية أيضا))"» فما هي تلك (الشّجرة). وما هو (نمرها» ومّن المتلقي 

لها إذا كانت هي بالأصل منقولة من العام الآخروي للعام الذّنيوي من (اللامشاهد) إلى 

(المشاهد) ومن (خارج الإدراك) إلى (الإدراك). 

4- ((مبدأ خضوع المتلقي للنظام القرآنيء يؤمن المنهج بأنَّ على الباحث الخضوع للنظام 
القرآني إن اراد التَوصّل الى معارف القرآن))”. لا يعني هذا المبدأ بأنَّ المتلقي لم يكن 
خاضعاً للنظام القرآني» بل كان النظام القرآني هو الأسس الذي ينطلق منه المتلقي ولكن 
التفاوت القدرات الإدراكيّة للقانئمين على التفسير للنص القرآني» وهو أمر اساسي في 
الطبيعة البشرية (التفاوت) في إدراك الأسرار. 

5- ((مبدأ الثبيين الذاتي يؤمن ال منهج الُفظي بأنّ القرآن مبين لكل شيء ومبين لذاته)))» وقد 
قال المُفسّرون بذلك منذ مئات السَّنيين بأنَّ القرآن يفسر بعضه بعضاً وم يكن غائباً 
عنهم تلك الافكارء ولكن عام سبيط النيلي حجبها عن المحيط الخارجي» وهم استعانوا 
بالمحيط الخارجي لتحقيق الفهم أو القدر المتيقن من الفهم على وفق المرجعيات القائمة 
في الّغة وضوابط الاستعمال عند العرب سواء في الشّعر أم اللّغة المتداولة. 

6- ((مبدأ العلو والشمول والحاكميّة والامتناع» يؤمن هذا المنهج بأنّ القرآن ممتنع 
عن قبول أي علم أو معرفة غير علمه هوء فهو متعالٍ على كل علم آخر لأنّه كلام 
الله الذي "انزله بعلمه" فهو حاكم على كلّ علم غير محكوم بأي علم))”. والقول 
ب(العلو والشّموليّة) قد ترسخ في افكار المعتزلة والمتصوفة وكل المُفسّرين يدركون 


(1) التظام القرآني مقدمة في المنهج اللُفظي:11. 
(2) المصدر نفسه:14. 
(3) المصدر نفسه:15. 
(4) المصدر نفسه:17. 
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(علوه) كونه نصا لكل تجليات غيبية في عالم الملكوت» و(الشموليّة) التي يحتويها فهو 
تناول كل شيء ودخل في كل العوام» وله (الحاكميّة) على كل شيء فهو النص المركزي 
الأول في العام الإسلامي وذو الوجود الكوني» وهو في أصله التكويني (ممتنع) عن أن 
يصل معه المُقسّر إلى نهائية في ا معنى» ولا اعتقد بأنَّ ا مخالفة في هذا الفهم تقوم كدليل 
على عدم الفهم لكل المُفسّرين. 

ارذ على ال منهج اللّفظي لعام سبيط الثيلي 
لا هكن القول بأنَّ (المعنى الحري) الذي حدده عام سبيط الثْيلي هو المعنى المراد من 

الآيات القرآنية لأسباب ومنها: 

1- موضوعة التأويل (الهيرمنيوطيقا) التي بدأت مع بداية تفسير النص المُقدّس (التّوراة 
والانجيل)» تنطوي على تعدد الاحتمالات في المعنى: والاحتمالات هي باب من أبواب 
عدم الثّبات واللاستقرار للمعنى في النضٌء وبؤس الواقع الذي فرض على النص المُقدَّسء 
بخلاف المنهج اللفظي الذي يبحث عن المعنى الحري أيّ القّبات في معاني النض القدّس. 

2- ما رسخه (العقل الاستطلاعي) المرجعي للقرآن من أنَّ الن حمّال وجوه. وعام سبيط 
النيلي يل إلى ا معنى الواحد (الحركي)» والثبات في التفسير, والقول بثبات المعنى يعني 
المعارضة مع التقل الثّرائ الوارد عن أنمة المسلمينء بل الغاء كل ذلك الحراك الفكري. 

3- لو قلنا مبادئ المعنى الواحد فقد نفينا نفياً قاطعاً (التأويل/و/تعدد المعنى/و/ وفائض 
ا معنى /و/اللضمّ ر/و/المسكوت عنه/أو/المعرفة خارج نضّيّة وجميع التظريات النقدية 
والبلاغية). 
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4- الهدف من المنهج اللّفظي للنيلي هو ((اظهر التّناقض عند المفسّرين والذي هو نوع من 
الاختلاف)) > وبناء على هذا الفهم من الذي يحدد التناقض والاختلاف ويثبت صوابيّة 
رأيه على رأي المُفسّرينء ويبقى التّناقض صفة بشريّة. وهي مدخل للوصول إلى التشابه 
بعد الولوج في الاختلاف. 

5- في حقيقة الطرح منهج عالم سبيط الثيلي هو يقر بأنَّ ا منهج لا يوصل ممعرفة المعنى النّهائي في 
القرآن» و ((لا يدعي المنهج اللّفظي أنه يقدر على معرفة ا معنى الحركي نفسه. إذ هو معنى 
مطلق))'”. وهذا اعتراف بالعجز أمام النضٌ القرآنيء فكيف نقول: بوجود معنى واحداً 
للآيات» ونقول أيضاً بعدم القدرة على الوصول إليه. 

6- من أسس الطرح العلمي تهديم جهود كل العلماء من أجل الفوز بأوليّة الطرح, أو الزعم 
بتأسيس نظريّة أو منهج تكون هي ال مطلق لتفسير النضٌ القرآني» ونحن نبحث عن 
ا معنى في النضٌ القرآني على وفق حركيّة الن ونرفض كل ما جاء عن الثبي والأئمة 
والعلماءء فكيف نطلق النظرية المطلقة التي تحوز على المعنى ونكون نحن فقط 
المطلق. 


(1) التظام القرآني مُقدمة في المنهج اللفظي:11. 
(2) المصدر نفسه:14. 
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ال مبحث الثاني 
المجاز المفهوم بين الاستلاب والارتداد 

يحاول هذا المبحث الكشف عن فاعليّة الاستلاب (نفي المجاز) وبين الارتداد (رجوع ذلك 
على المعنى). ومدى التأثير والتأثر الذي ينتج عن هذا المنهج الذي يسعى عام سبيط الثيلي 
حثيثاً لشيوعه وتطبيقه بوصفه منهجاً شمولياً واقصائياً للمناهج الاخرىء فهو يرى بأن 
التأسيس تم على مبادئ اعتباطيّة م تهتم بالشّموليّة للألفاظ فقد ((تم تأسيس مبادئ علوم 
اللّغة والبلاغة وابحاث الدّلالة اللفظيّة. وما تعلق بها في العام الإسلامي على مبدأ اعتباطيّة 
الإشارة اللغويّة حيث تم تعميم الفكرة إلى دلالة الألفاظ كل الألفاظ))'". وضمن هذه المبدأ 
يكون (المجاز قاعدة عامة لتفسير اللّغة والتراكيب من بين قواعد عديدة))”. وا منهج 
الأفظي والحل القصدي ينفي المجاز نفياً تدميرياً وهذا يؤدي الى التّناقض بين ما هو مرسخ في 
العقل الجمعي ممتلقي للبلاغة» وبين هذا المنهج الذي ينفي البلاغة بقواعدها جملة وتفصيلاً 
ويعدها (بلاغة استعماريّة) استولت على النضٌ وسحبته عن معناه الذي قصده الله لساحة 
التوظيف الايديولوجي لغرض الإفادة المرحلية من التسلط على المعنىء وما ينتج عنه من 
فوائد عديدة. 

مفهوم المجاز في النظرية القصدية 

يتحدث عام سبيط التيلي عن جملة أسئلة مطمورة بالثراث ويعمل على تحريك 
امفاهيم القدهة في ظل رؤية جديدة تكشف عن معام واسعة ما جمد وتكلس من ذلك 
الثراث» فهو يدور في أروقة النحو والبلاغة كشفاً وتجلية لما هو مشترك بينهماء 
ف(البلاغة هي أن يبلغ المتكلم مراده من المعاني من خلال الكلام))» وهذا ما جعله 


(1) اللّغةَ الموحدة تفنيد المبدأ الاعتباطي وتأسيس مبدأ القصديّة في علم اللّغة العام:8. 
(2) الحل القصدي للغة في مواجهة الاعتباطيّة:130. 
(3) المصدر نفسه:137. 
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يتحرك في نطاق خارج نطاق الجزم المطلق والإيديولوجيّة الخاويةء ويبتعد عن مطالبة النص 
ما لا يحمله من معرفةء ف ((النضٌ يحمل في ذاته مراد القائل)) > ويعد المجاز من الأساليب 
التي جرى الكشف والتقعيد لها في مرحلة ما بعد ظهور الإسلام وهو مرتبط ظهوراً بالنضٌ 
المُقدّس وإجرائياً يتساوق فيه النضٌ المقدّسء والنضٌ العادي ((لأنَّ ا مجاز لم يظهر كمصطلح 
إلا في وقت متأخر بعد ظهور الإسلام))”. وهو بذلك يشكل قاعدة يستجلب من خلالها 
المعنى المحتقب في النضٌّء لأنَّ ((المجاز قاعدة عامة لتفسير اللّغة والثّراكيب من بين قواعد 
عديدة. وحينما يؤمن المرء بذلك فهو حر في استخراج اممجازات المتنوعة» أو اكتشاف أنواع 
جديدة غيرهاء ويفخر علماء الاعتباطيّة بعضهم على بعض في (اكتشاف) المزيد من الأنواع 
الاعتباطيّة في (استخدام الحروف في غير معانيها). أو (الإبهام) في القرآنء أو (المجاز) في 
النصوص ال مختلفة))””. وبذلك يكون توظيف المجاز اعتباطيّاً ضمن إطار التقليل وليس 
التكثير في إطار العلاقة بين الدّال وام مدلولء إذ ((إِنَّ المجاز استعمال جزني هو دوماً أقل عدداً 
من الاستعمال الحقيقي لكل لفظ))”». وبناءً على ذلك تبقى الاعتباطيّة فوضى في المعنى 
واللانقطاع في توليد الدّلالة, ف((الحل الاعتباطي يقوم بالعمل العبثي المستمر في نقل معنى 
اللفظ إلى معنى لفظ آخر))”» ولكن ما ذهب إليه عالم سبيط الثيلي هو وجوب الثفي المطلق 
للمجازيّة في القرآن» ف((لا يجوز الاعتقاد بوجود مجاز في القرآن الكريم بكافة أقسامه. وَيُعَدٌ 
شرح الراكيب بهذه الطريقة باطلاً وفق هذا المنهج))”. وهنا تفرض ضرورة على كافة 
النصوص البشريّة منها والمقدّسة بضرورة الكشف ضمن النُسق المترابط للنض وهو يتعلق 


(1) الحل القصدي للغة في مواجهة الاعتباطيّة:141. 
(2) المصدر نفسه:82. 
(3) المصدر نفسه:130. 
(4) المصدر نفسه:44. 
(5) المصدر نفسه:47. 
(6) التظام القرآني مقدمة في المنهج اللُفظي:99 . 
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بخصوصيّة الدّلالة المتوالدة من العلاقة بين الذال وا مدلول ويسوق الشواهد على ((غياب 
ا مجاز من أصله في التعريف الأصلي مرة» ومن خلال نصوص التفرعات والأصناف مرة أخرىء 
ومرة ثالثة من خلال عدم انطباق الأمثلة ا مضروبة على التعاريف الأصليّة والفرعيّة))'". وهنا 
يتحول كڵ ما أطلق عليه مجازاً إلى مبالغة في الْفظ ا مستعمل, ف ((في الحل القصدي يتحول 
مفهوم المجاز إلى نوع من المبالغة حينما يكون اللّفظ ال مستعمل واقعاً ضمن الحركة الأصليّة 
لتسلسل اللّفظء أو يكون استعمالاً خاطتاً حينما لا يقع فيها))””. 
موقع المجاز في النظرية القصديّة 
ا مجاز شأنه شأن الأساليب المعرفية الأخرى التي رأت فيها القصديّة كسراً لنسق الفهم 
للنضٌ القرآنيء وهي بذلك العمل إنما حجبت المقصديّة المعرفية للنضٌ القرآني حينما فرضت 
قوانينها البشريّة على النضٌ المُقدَّس متجاوزة أنَّ النضٌ المُقدّس يؤسس لنفسه قوننة خاصة 
داخل إطار إِنّه (كتاب سماوي ملكوق نوراني منزل من العزيز العليم على حامل الرسالة فيه 
من الحقائق التي تغيب على الأهن البشري لسعتها ومحدودية العقل على الإدراك)» وعلى 
ضوء هذا الفهم يتحدد مفهوم المجاز عن عام سبيط النيلي. 
أبطال المجاز في المنهج الفظي والحل القصدي 
يحاول عام سبيط النّيلي ابطال فكرة رسخها العرف الأصوليء والنّقديء والبلاغي في 
القرآن حقيقة وجود المجاز في النصٌ القرآني بوصفه وسيلة للكشف عن المعاني المنطوية 
عليه الألفاظ الخارجة عن المعنى الحرفي للدّلالات الحافة. ف((لا يجوز للباحث الاعتقاد 
بوجود مجاز في القرآن بكافة اقسامه. ويعد شرح التراكيب بهذه الطريقة عملاً 


(2) المصدر نفسه:46. 
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باطلاً))"» فهو نع الباحث من التفكير با مجاز كأصل في تحديد المعنى في القرآنء وينفي 
تعدد الاحتمالات التي جاء بها البلاغيون والمفسّرونء ذلك ((أنَّ ا منهج الفظي يرفض الاقرار 
بوجود أي مجاز في القرآن من أي نوع كان» ويرى أن القرآن ليس فيه سوى الحقائق المجردة 
عن أيّ إبهام أو توهّم أو إيهام))”. وهو بذلك ينفي الأسلوب البلاغي الضَانع للصّورة الفنية 
في النضٌ القرآنيء ويرى بأنَّ (المجاز الذي حفل به القرآن حسب تعبيرهم فجميعه من 
الأوهام التي لا وجود لها إلا في اذهان اللّغوين))2 والهدف من ذلك اما الوهم أو ((عجز 
صاحب النضٌ عن إيصال الحقيقة))“» وهذا يؤدي إلى مزيد من التعقيدء ف((الركام النحوي 
من مجاز واستعارة وكناية لا يفعل شيئاً سوى تعمية الباحث عن الحقائق وحرفه عن النُظام 
الهندسي للقرآن))» وعلى هذا الأساس ف ((إِنَّ كل إنسان يحاول افتراض مجاز أو استعارة أو 
تغيير أو تقدير ألفاظ أخرى أو حذف في أي تركيب قرآنيء فان النتيجة الوحيدة هي أن 
التّركيب يبقى عصيّاً عليه ويكون كلامه مناقضاً بعضه لبعض ويبطل بعضه بعضاً ويصير هباء 
منثوراً))"”» فهو هنا ينفي المجاز ويحتاج لتوظيفه فكيف يكون (الكلام هباء منثوراً)؟. ثم 
يطرح سؤالاً مشروعاً: ما الذي جعل الأصل لا يُستعمل إلا مرة واحدة والاستعارات تُستعمل 
أكثر من مرة'”. وكذلك ((لا يجوز للباحث الاعتقاد بوجود كناية في القرآنء ويتوجب عليه 
معرفة حقيقة معنى اللّفظ ال مستعمل في الكناية المزعومة))”*. وعلى هذا فالقواعد جعليّة 


(1) التظام القرآني مُقدّمة في المنهج الُفظي:36, وينظر: المصدر نفسه:99. 
(2) المصدر نفسه:102. 
(3) المصدر نفسه:102. 
(4) المصدر نفسه:102. 
(5) المصدر نفسه:114. 
(6) المصدر نفسه:113. 
(7) ا مصدر نفسه:119. 
(8) المصدر نفسه:120. 
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و وضعية من البشر ولا يمكن لها أن تحدد مراد الخالق ضمن قوننة العقل القاصرء ف ((إِنّها 
قواعدهم اللّغويّة والتّقديّة التي حسبوها "وهم غافلون" شيئاً أنزل قبل القرآن فحكموا 
القرآن بهاء قواعدهم هذه هي التي ورطتهم))» وعلى هذا ((يرى المنهج اللفظي إنَّه لا 
فائدة من الاعتقاد أن القرآن هو كلام الله تعالى من جهة والتعامل معه على أنه يجري 
مجرى كلام الخلق في "قواعده واساليبه" من جهة أخرىء إذ النتيجة المتحصلة في النهاية إِنّه 
مثل كلام المخلوقين))”». والحل القصدي للغة الذي طرحه عالم سبيط الثيلي بقبال الاعتباطية 
ينفي وجود المجاز والحقيقةء ف((لا يوجد مجاز وحقيقةء مثلما لا يوجد تعدد لمدلول كل 
لفظ والدّوال الأخرى من الألفاظ))*» وعلى هذا فا مجاز م يحصل في القرآن ((على هذا يظهر 
جلياً اطلاق لفظ معنى آخر للدلالة عليه أو نقله عن أصله لمعنى آخر لم يحصل في القرآن 
مطلقاً))”» لعدم احتياج النضٌ لتلك المناقلة والمغايرة الاستبداليّة. 
القرآن الكريم والتفسير خارج - مجازي 

النض امْقدَّس نص خاصء يؤسس لنفسه نظاماً خاصاً يحتاج إلى قراءة قصديّة 
خاصة» وهو بذلك يفارق النض العلماني مواصفات المغايرة ولا يلتقي معه في الأسس 
وا معطيات والمرجعيات الثقافيّة فهو ليس نص غيري معنى الغيريّة ولا ن بمعنى 
الفوقيةء ولكنه احكم نظامه واستقل مرتبته ومعانيه. ف(( کل جزء فيها مرتبط بغيره في 
أيّ موضع))”. وهذا يعني أن النظام البنائي في القرآن له خصوصية فوق- البشرية. فهو 
((ينظر إلى القرآن على أنه نظام لغوي محكم مستقلٌ بذاته لا يخضع لقواعد الاعتباط 


(1) النّظام القرآني مُقدّمة في المنهج الأفظي:36.وينظر: المصدر نفسه:124. 
(2) ا مصدر نفسه:169. 
(3) المصدر نفسه:38. 
(4) المصدر نفسه:42. 
(5) المصدر نفسه:10. 
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التغوي))". وهو بذلك يؤسس له معنى لا يمكن أن تجاريه القواعد البشريّة (الوضعيّة) 
وتكشف عنه. ذلك ((أنَّ المعنى الثام للعبارة القرآنية الكاملة هو شيء لا يدركء وما تدرك أجزاء 
منه عن طريق الاقتران))”, هذا الإدراك الجزئي لا يمكن له الوصول الى المعنى الكليّ والمطلق في 
القرآن» ولكن يبقى ((القرآن هو الهدف الثهائي من العلمية اللّغوية برمتها))”. وعلى هذا 
ف((المجاز الذي "حفل" به القرآن حسب تعبيرهم فجميعه من الأوهام التي لا وجود لها إلا في 
أذهان اللّغويين))”» وينبي على هذا الافتراض ((أنَّ إطلاق لفظ على معنى لفظ آخر للدّلالة 
عليه أو نقله من أصله ممعنى آخر لم يحدث في القرآن الكريم مطلقا)) > وهذا يعني أنَّ كل 
الاطروحات البشرية الاعتباطيّة لفهمه تبقى دون جدوى ولابد من فهم النظام القصدي في 
القرآن» وليس هذا فحسب بل الرّكام النّحوي كذلك لا يمكن له أن يكشف عن المعنى في النضٌء 
لأنه يقوم على الاعتباطيّة التي تنافي قصديّة الألفاظ والتراكيب فيه. ف (الرّكام النحوي من 
مجاز واستعارة وكناية لا يفعل شيئاً سوى تعمية الباحث عن الحقائق وحرفه عن النُظام 
الهندسي للقرآن))*» وعلى هذا فالقواعد التي انتجتها ا مؤسسة المعرفيّة العربية وإن انطبقت 
على الشّعر لا تنطبق على القرآن ((بل القواعد هي فلسفة الكلام ونظمه واعرابه فماذا يبقى من 
الإعجاز؟. أليست تلك الجمل والابيات الشعربّة هي ألفاظاً منتظمة بصورة معينة وتنطبق 
عليها تلك القواعد أسوة بتركيب القرآن؟))» وبذلك يدخل المنهج اللّفظي للقصدية ويفصل بين 
الحدّين» و((يرى المنهج الفظي أنه لا فائدة من الاعتقاد أنَّ القرآن هو كلام الله تعالى 


(1) التظام القرآني مقدمة في المنهج اللُفظي:9. 
(2) المصدر نفسه:31. 
(3) الحل القصدي للغة في مواجهة الاعتباطيّة:119. 
(4) التظام القرآني مقدمة في المنهج اللُفظي:102. 
(5) الحل القصدي للغة في مواجهة الاعتباطيّة:43. 
(6) التظام القرآني مقدمة في المنهج اللُفظي:114. 
(7) المصدر نفسه:169. 
228 


من جهة والتعامل معه على أنه يجري مجرى كلام الخلق في "قواعده وأساليبه" من جهة 
أخرىء إذ النتيجة المتحصّلة في النهاية أنه مثل كلام المخلوقين))'"» وهذا يؤدي إلى نتيجة بأنَّ 
المعنى يكون بلا نهاية وهذه غاية النصٌ القرآنيء ف ((النضٌ القرآني متصل بالموجودات كلها 
من خلال اتصاله "بوحدة القرآن" فلا نهاية للاكتشافات المحتملة من ظاهره. وبالتالي فلا 
امكانية لمعرفة باطن النص معرفة تامة بحيث لا يبقى فيه شيء خافٍ على الباحث))”» وهنا 
ينقلب كل شيء ويتبدل كل شيء وتنتهي المعياريّة والفرضيات الرّاسخة. ويدخل الحل 
القصدي الذي ((سيكون البديل للاعتباط اللغُوي برمته نحواً وصرفاً وبلاغة ونقداً وتفسيراً 
وفكراً وفها وأصولاً))'”, لأنَّ ((المفردة في الأصل هي عبارة عن فكرة أحادية مجردة الدّلالة لا 
تتجزأ))» فالنصٌ القرآني نظام كي مترابط يؤدي وظيفة أنَّ كله يكشف عن بعضه وبعضه 
يكشف عن كله» وفي كل الحراك الفكري كان النضٌ خاضعاً لرؤى شخصية وإدلجة معرفيّة 
ف((لقد كان مفهوم النص تابعاً لمواقف أخلاقية وسياسية))!”, وهذا أحد أسباب الضغط على 
تسوير الفهم» وايقاف الكشف عن الجديد في النضٌ القرآني. 
الإعجاز في النص القرآني بعد نفي المجاز 

النص القرآني نص مفعم بكل معاني الحيوية والنشاط والانسجام» ف ((النصٌ القرآني 
متصل بالموجودات كلها من خلال اتصاله بوحدة القرآن فلا نهاية للاكتشافات ال محتملة من 
ظاهره. وبالتالي فلا إمكانية لمعرفة باطن النصٌ معرفة تامة بحيث لا يبقى فيه شيءٌ 


(1) التظام القرآني مقدمة في المنهج اللُفظي:169. 
(2) امصدر نفسه:269. 
(3) اللّغة الموحدة (تفنيد المبدأ الاعتباطي وتأسيس مبدأ القصديّة في علم اللّغة العام):13. 
(4) المصدر نفسه:54. 
(5) الانغلاق الدّيني والتشوز الثقافي:8. 
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خاف على الباحث))» وهو يفرض سؤال الكشف عن كيف يتحقق الإعجاز في الن ويجيب 
عاطم سبيط الثيلي عن ذلك ب((أنَّ ا منهج اللفظي يقلب الأمر رأساً على عقب» لأنّه يخبر 
المشكك أنَّ الدليل أنَّ كلام الله ليس هو التّواتر. بل الدليل على ذلك هو القرآن نفسه في 
نظامه الدّاخلي المحكم, فإعجازه ليس كإعجاز عصا موسى "عليه السّلام" بل هو كلام منظم 
بصرامة ودقة تفوقان ما في الكائنات وهو حيوي ومترابط بمثل ما في الكائنات من نظام وحيوية, 
فإعجازه في داخله وبرهانه في ذاته» ولكن الإعجاز لا هكن كشفه إلا بشرطين: الأول : الخضوع 
لهذا التظام بكلّ ما في هذه العبارة من معان مرّت في هذه المقدّمة, والشّرط الثَاني: التدبر لمعرفة 
النُظام))”. ف((كل جزء فيه مرتبط بغيره))» ويقود لنتيجة مباشرة بعيداً عن عقول الرّجال 
وتؤولها البعيد عن النضّ في أحايين كثيرة» وبالنتيجة يكون ((القرآن هو الهدف التهائي من العمليّة 
اللَغويّة برمتها))» ولعل اصرار الاعتباطيّة على اثبات المجاز في النص القرآني ناتج من الضغط 
العقدي والسياسي الذي وظفه لصالحه في تحقيق القمع أو التهميش. 
الجدل التأوياي في مناهج المُفسّرين للنصٌ المُقدّس 

يكشف عام سبيط النيلي بوساطة المجاز وغيره عن (( عن إظهار التناقض عند المفسّرين 
والذي هو نوع من الاختلاف... مبدأ عدم الاختلاف في القرآن هو المبادئ الذي تخرج من 
القرآن وتعود إليه وتمنع الباحث من الوقوع في هاوية التفسير في الرّأي))'”. ولعلّ من أسباب 
الاختلاف في التأويل عند المفسّرين: 


(1) النّظام القرآني مُقدمة في المنهج الُفظي:269. 
(2) ا مصدر نفسه:293. 
(3) المصدر نفسه:10. 
(4) ا مصدر نفسه:119. 
(5) المصدر نفسه:11. 
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1- المنهج المطبق على التّفسير الذي تاح منه المُفسّر في فهم النص المُقَدّسء وهو إجراء 
تحليلي اعتمده المُفسّرون في تفسيرهم للنص القرآني بالسير على منهج السّابقين 
ومشايعتهم في الأفكار والآراءء ولعل السَبب الكامن وراء ذلك (قدّاسة النصٌ القرآني) التي 
فرضت عليهم حاجزاً قوياً بعدم الخروج عمًّا تحضّل لهم من معارف متواترة عنه» ف((م 
يتحرك المُفسّرون وفق القرآن ونظامه. بل جروا القرآن وراءهم وجعلوه مترجماً 
لأفكارهم)). 

2- طبيعة النص القرآني وما توارد فيه من أساليب عرفوه في الأدب العربي ووجوده في النضٌّ 
المُقدّس فطبقوها على النص القرآني متناسين الفرق بين النضَّيّن: القرآني (المقدَّس). 
والعلماني (العادي). ذلك ((أنَّ في القرآن نظام محكم شديد الضرامة منتشر في جميع 
أجزائه بحيث إن اللّفظ مفردةً كان أو حرفاً والرتيب أو التسلسل اللعيّن للألفاظ في كلّ 
تركيب هو جزء من هذا النظام))””. 

3- النضٌ المُقدَّس مُفسّرهِ الأول حامل الرّسالة التّبي» ونزوله ارتبط بمناسبة, وهذا ما فرض على 
ا معنى فرضيات تبقيّه في دائرة الثزول بحيث صار هو المتحكم في فرض المعنى على النضٌ 
بعيداً عن انفتاحات النص وعدم انغلاقه على محيط الزولء وإن كان التّزول أحد أسباب 
كشف المعنى» ولكن من منظور ضيق للنصٌ المقدّس. 

4- إِنَّ المعنى في النضٌ الُقدّس لا يتوقف ولا ينقطع لأنّه خارج إطار الزّمكان البشريين 
وهو يرتبط بمعرفة الله تعالىء و ((مَا كانت معرفة الله لا نهائية» فتبقى معرفة 
كلامه لا نهائيّة أيضاً))””. وهذا يوجب أن يكون المعنى ضمن نطاق (استمرارية 
المعارف القرآنية وعدم انقطاعها)» ويرجع ذلك مبدأ الاختلاف بين النضّين البشري 
ادنس والمُقدّس (الأنَّ تلك الاختلافات هي صفة ما هو محصور بالظّرف 


(1) التظام القرآني مقدمة في المنهج اللُفظي:15. 
(2) المصدر نفسه:14. 
(3) المصدر نفسه:11. 
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الزّماني والمكاني» أمّا الخالق الواحد فهو خالق الزّمان والمكانء فكلامه يحمل صفة من 
صفاته وهي عدم الاختلاف» وبذلك يفترق عن كلام المخلوقين))"" . 

جملة من المآخذ على المنهج اللّفظي والحل القصدي 
هنالك العديد من المآخذ على المنهج اللّفظي والحل القصدي للنيلي الذي أسسه لفهم 

النص القرآني: 

1- لابد من القول بأنَّ اكتناه المعنى يحتاج إلى أدلة تقنع القارئ بأنَّ هذا هو المقصود و إلا م 
ينعدم الخلاف حول النص القرآني ومن هذه المآخذ. 

2- موضوع التأويل (الهرمنيوطيقا) التي تجعل النص لا يستقر على حال كيف هكن التّعامل 
معها وهي دانماً تشعر بحركيّة النضٌ وتقلبات المعنى فيه. 

3- إن النضّ القرآني حمّال وجوه وهذه الوجوه هي طبقات متعددة كلما توغل فيها اممؤول 
وجد الجديد المكتنز من المعنى. 

4- إذا قلنا با معنى الواحد وهي نظريّة عام سبيط الثيلي من هو الذي يصل إلى اكتناه 
بحسب النظريّة وما الدليل على أنه الكشف لتجلياته. 

5- التأويل (الهرمنيوطيقا) يوجب الاختلاف لاختلاف المتلقين» فكيف نحكم على وجود 
الناقض عند المُفسّرين فهو يهدف إلى ((إظهار الثناقض عند المفسّرين وهو نوعٌ من 
الاختلاف الذي حسبوه هيّناً))”. وهذا ترتب عليه أنه ((م يتحرّك المُفسّرون وفق القرآن 
ونظامه» بل جروا القرآن وراءهم وجعلوه مترجماً لأفكارهم))””. 

6- (امعنى الحركي) وما يولده من ديالكتيك يعود بالعقم على المعنى ((لا يدعي ال منهج 
الأفظي أنه يقدر على معرفة المعنى الحركي نفسه. إذ هو معنى مطلقء ولكن 


(1) التظام القرآني مقدمة في المنهج اللُفظي:13. 
(2) المصدر نفسه:11. 
(3) المصدر نفسه:15. 
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يمكنه التّمييز بين المعنيين الاصطلاحي والحري))""» وهذا تأسيس لغور المعنى أو عدميّة 
ا معنى. 

7- اثبات التشبيهات في القرآن ونفي المجازء ف ((قد استعمل القرآن التُشبيهات وم يستعمل 
المجازات))”» والسّؤال هنا اليس التشبيهات تقوم على المجاز نتيجة ا مقاربة بين (المشبه 
وا مشبه به)» وإن اتحدا في صفات فلا بد من الافتراق في اغلب الصّفات وهذا الثقارب 
اوجده المجاز فكيف ننفي شيء ونثبت آخر. 

8- إِنَّ النضٌ المفروغ من صحته يجيب توظيفه بصورة صحيحة» ذلك ((أنَّ النضٌ ا لمفروغ من 
صحته "إن وجد" مثل "القرآن" فإِنّه استعمل بصورة معكوسة. أي أن المباحث استعملت 
الشواهد والعبارات المشكوك في صحتها أو التي يجب أن تكون موضع التصحيح اللّغوي 
جنباً إلى جنب مع عبارات القرآنء ثُمّ استعملت النتائج لفهم النضٌ المفروغ من صحته 
أيّ القرآن!!. وهذا عمل اعتباطي محض))”» وبعد هذه النتيجة التي رها تكشف جزءاً 
من الحقيقة ينفي هذا النضٌ ال مفروغ من صحته محدثاً التناقض في ال منهج الأفظي» 
يقول:((لا يوجد نص مفروغ من صحته أصلاً لكي يكون مصدراً للأمثال المضروبة))”". 

9- مشروعيّة الرزفض القاطع لعلوم البلاغةء والنّحوء والضّرفء التي أسسها المنهج الاعتباطي» فقد 
((أسس علم البلاغة والبيان على أساس المبدأ الاعتباطي))'”» وهل يوجد ما يؤيد إلى الزام 
الفكر العربي المعاصر بمشروعيّة الرّفض ما أسس له من مئات السُنيين. 

0- اين التفسير البديل لكل ما تم مناقشته في هذه المؤلفات الضخمة بعد الاعتماد على 
التجزيئي (بعض آيات القرآن) في هدم التجزيئي (القواعد. وا معياريّة البلاغيّة, 
والنّحويّة. والضرفيّة) لفهم النصّوص اللّقدّسة والعاديّة المُدنّسة. 


(1) التظام القرآني مقدمة في المنهج اللُفظي:14. 

(2) الحل القصدي للغة في مواجهة الاعتباطيّة:43. 

(3) المصدر نفسه:12. 

(4) المصدر نفسه:12. 

(5) اللّغة الموحدة (تفنيد المبدأ الاعتباطي وتأسيس مبدأ القصديّة في علم اللّغة العام):8. 
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أفق المدار المعرفي 
انطلاقاً من كل ما تم كشفه ومجادلته والغور في أعماقه في سبيل معرفة ما آل إليه 

ا معنى» وما تكشف من ظلاله في خضم الفكر العربي ا معاصرء وانعكاسه على النضٌ القرآني» 

وما خلقه من تصورات طبقت في الذراسات الحديثة. جاءت النتائج وهي تستشف من 

المتقدم الآن: 

1- لم يعد بالإمكان الاعتماد على الظريّات الاعتباطيّة في فهم المعنى للنص القرآني؛ لأنّها 
تكشف عن نوايا ايديولوجيّة للفرد في قبال كلام الله تعالى ومراده» وهنا لا بد من 
البحث عن الألفاظ والتراكيب كل على جهة في ضوء قابلية الألفاظ على الكشف عن 
المسور من ا معاني في حقائق القرآنء فكان المنهج الفظي هو الحل القصدي للكشف عن 
ذلك. 

2- رفض الاعتباطيّة رفضاً تاماً لأمباب عديدةء لعل في مُقدّمتها استلاب النضٌ وجعله مجرد 
وسيلة يمكن الإفادة منها لتعزيز هيمنة السّلطات: (الدَّينيّة والسّياسيّة). ولا وجود 
للكشف الفعلي عن المعنى القصدي والمراد من الفهم الخاص للنصٌ اللقدّس. 

3- كل الفرضيّات التي جاءت بها الاعتباطيّة مصادرة ولا قيمة لها في إنتاج المعنى والكشف 
عن مردوده في النضٌ القرآنيء لأنّها لا تحقق سوى (تدمير المعنى) والابتعاد عن المقصريّة 
من وجود هذا النض المُقدَّس في حقيقة السّير نحو الكمالات والفيوضات العرفانيّة. 

4- النْظريّة القصديّة ملامحها واصطلاحاتها كفيلة بخلق فهم جديد للنص القرآني يتنافى 
والفهم الذي تم الثأسيس له في العقل الكلاسيكي القائم على الفهم التجزئيي والاعتباطي 
والتجذير له تحت حكم الإعادة وسلب الإرادات. 

5- افاد مَن افاد من الاعتباطيّة في تفتيت العالم. وخلق الحروب» وسفك الدّماء لما تنطوي 
عليه من جهود ذاتية في تأويل النضٌ القرآني باتجاه ايديولوجيّة معينة لتحقيق أهداف 


تخدم السّياسة أو العقيدة باتجاه تهميش أو قمع الآخر. 
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6- المنهج اللّفظي م يصل كما أراد له مؤسسه الثْيلي إلى مرحل من الكمال التي تؤدي إلى 
الكشف عن امعاني القارة في النص القرآني» بل هو لم يستطع الوقوف بوجه ما أسسه 
ورسخه العقل التقدي والبلاغي في عقول المتعلمين. وكذلك ما فرضه التأويل عليه من 
تعدد في احتمالات ا معنى. 

7- المبادئ التي أسس لها عالم سبيط الثّيلي هي لرها لم تكن غائبة عن العقل المؤسسء ولكن 
لا بد من قيام فهم لإدراك ما يمكن إدراكه من حقائق هذا النصء. وفي الوقت نفسه لابد 
من تقعيد آليات تكشف عن كيفية الوصول لتلك الحقائق فقامت النّظريات الاعتباطيّة 
على هذه الأسس. 

8- نفي المجاز نفياً تاماً مثلما تنفى الحقيقة نفياً تام فالنصٌ القرآني يخلو من المجاز مثلما 
يخلو من الحقيقة المتعارف عليها والمؤسس لها في الفهم البلاغيء فهو يحتوي على 
حقائق عاليّة خارج اطار قدرات العقل البشري على الإدراك. ولكن يمكن التأسيس لتلك 
الحقائق على وفق الفهم البشري ما يتم إدراكه منها. 

9- اثبات المجاز في النضٌ القرآني ناتج عن العجز في إيصال الحقيقة والنصٌ القرآني لا عجز فيه 
فهو نص الهي مفعم بالحيوة والنشاطء والحركيّة. والانسجام والشموليّةء والحاكميّة 
على كل النصوص. 

0- لابد من معاملة كلام الخالق بطرق خاصة تتفاوت عن معاملة النضٌ البشري لاختلاف 
القائلين بالصّفاتء فالأوّل: لا يدخله الاختلاف؛ لأنَّ الخالق واحد. والثّاني: يدخله 
الاختلاف. لأنّ صفاته تخضع لتأثير الزّمان والمكانء وبالنتيجة كل ما ينتج عنه من تراكيب 
تتبدل وتتغير بحكم تغير الزمان واممكان وتفاوت الفهم نتيجة تعدد العقول واستبدال 
الثوابت المعرفيّة بعد التقدم العلمي. 
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وتعدد الشفرات عند الذكتور نصر حامد أبو زيد 
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الفصل الثّالث 
اماز بين الكونية: واساع امزموزات 
وتعدد الشفرات عند الذّكتور نصر حامد أبو زيد 


الدكتور نصر حامد أبو زيد 
وتحديات التجديد الفكري والحفر ال معرفي 

بقدر همم الرّجال تعرف اقدارها واقيامها والذكتور نصر حامد أبو زيد'" واجه سلطة 
مؤسسة عريقة كرست كل ما تملك من أجل الحط من شأنه والاطاحة به و((إِنَّ المسكين نصر أبو 
زيد الذي نشر دراسة متواضعة عن القراءة الألسنيّة للقرآن راحوا يلاحقونه في محاكم 
القاهرة))”» وبهذا الجو الملبد بالغيوم والسّخط وفتوى القتل والثفي حاول التجديد الفكري. 
والحفر ا معرفي في جبال الماضي الصّلدة بمعاول لم تجرب سابقاً لشق نافذة لضوء يكشف بعض 
الظلام عن مغارات تلك الجبال ذات المساحات ال مغمورة في الظلمات المجازيّة من العقل اممؤسس 
والعقل الجمعي المرتبط بسلطات: (سلطة التّراث. وسلطة الشّريعة. وسلطة الخلافة. وسلطة 
الصحابة. وسلطة المُفسّرينء وسلطة العقل الجمعي العربي). ليأق هذا البحث ليكشف عن 
محاولات الدكتور نصر حامد أبو زيد تقليب الفكر المجازي في الثّراث العربي ومحاورة اقطابه 
ومن ثم ابدأ الرأي في هذا المضمون أو ذاك. وتبني رأي في هذه المسألة الجدليّة كلما احتاج 
الموقف لذلكء فقد انغمس الدكتور نصر حامد أبو زيد انغماساً عميقاً في التراث» وقد ناقش آراء 
العلماء الكبار بصد التكوين المعرفي وجذوره الفكريّة في رفد فهمهم للمجاز ضمن النص 


(1) الذكتور نصر حامد أبو زيد (2010-1943م) أكاديمي مصريء وباحث متخصص في الدّراسات الإسلامية, 
وفقه اللّغة العربية والعلوم الإنسانيّة. حاصل على شهادة الدكتوراه من جامعة القاهرة. كلّيّة الآداب 
سنة 1979م» له العديد من المؤلفات تخص القرآن الكريم» عرف عنه الخروج على سلطة الأزهر 
وافكاره ا مؤسسة التي يتم توارثها عبر الأجيال. 

(2) قضايا في نقد العقل الذّيني:59. 
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المركزي /أو/الأصلي /أو/الأوّل (القرآن)» وحركيته في تثوير العقل للكشف فيه عن طبقات 
المعنى. وطرق تشكلهاء وتنوعاهاء ومواضع الشّراع الفكري فيه. وسبب تنوع الآراء 
وا منعطفات الفكريّة التي خلقت بسبب ذلك» وجميع ما تقدم ينبع من فكرة (التأويل) وما 
يتفرع عليهاء و(المجاز) أحد أهم تلك التفريعات» فكانت قراءاته تستنبط الجوهري والرّئيس 
من تلك الآراءء ثُمّ يبدأ با مناقشة ما يُتيح التقدم ال معرفي المعاصر. 
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ال مبحث الأول 
الحاكميّة في عوام التأويل المجازي 

لابد من وجود حاكميّة على عوام التأويل وإلاً أخفق التأويل. وصار فعلاً ليس له علاقة 
بالكشف عن المعنى» وتحول إلى فعل غير منظم وغير مسيطر عليه»ء وكلما قويت الحاكميّة 
اقصد السّلطة الدّينية/أو/العقدية» والسّلطة السياسية» كلما تم السّيطرة على هذا الفعل في 
الكشف عن ال معنى وظلاله. 

تداخل عوام السَلطات وحاكميتها على العقل الجمعي 

الفكرة التي ظلت مهيمنة على عقل نصر حامد أبو زيد هي التجديد الفكريء والحفر 
المعرفي في التراث العربي حول سلطة النّصوص الثانوية التي ارتكزت في حفرياته حول النص 
المركزي'"/أو/الأصلي/أو/الأوّل (القرآن) بكلّ ما يحمل من معنىء فهو ((حاجة دانئمة, 
سيرورة اجتماعيّة وسياسيّة وثقافيّة. بدونه تتجمد الحياة وتفقد رونقهاء وتدخل التّقافات 
نفق الاندثار والموت))”) فهو نهر الحياة الذي يديم بقاء العقل. وهذا ما يجعل من 
التجديد ((ليس حالة طارئةء بل هو الفكر في ذاته في تجاربه مع الأصول التي ينبع منها 
ويتجاوب معها بوسائله الخاصة))”) ذلك أنَّ التجديد له قوانينه الحاكمة. وله منطلقاته 
الفكرية التي تجعله يسير بالتساوق مع الماضي دون الانفلات من عقاله بمرحلة واحدة, 
ولع أحد تلك القوانين لابد من الخروج من أسر الماضيء وتحقيق التواصل الخلاق معه 
دون الوقوع في شباكه ال معطلة» ف((الخروج من أسر "التقليد الأعمى" وإعادة إنتاج اللماضي 
باسم "الأصالة"» وكذلك الخروج من أسوار التبعية الشياسيّة والفكرية الثامة للغرب 


(1) فقد وظف هذا المصطلح الدكتور نصر حامد أبو زيد ينظر: التتجديد والتحريم والتأويل بين المعرفة 
العلميّة والخوف من التكفير:165:166 . 
(2) المصدر نفسه:21. 
(3) المصدر نفسه:21. 
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باسم "ا معاصرة"))"» فهو تجديد ينطوي على بعدين: الخروج على سلطة الماضيء وإعادة 
النْظر في حفريات المعرفة القائمة حول النضٌ الأول والثانوي. وفك التبعيّة عن الغرب بدعوى 
(المعاصرة) الرأفضة لذلك الماضيء وهذا كله بدافع الحاجة إلى التغيير القائم والمخلوق في 
عقول ونفوس ال مجتمع بفعل التّغييرات السياسيّة والاجتماعيّة الحاصلة في الأمة. و((أوّل 
مظاهر التّغيير هو الحاجة إلى "التجديد" الفكري والسّياسي والاجتماعيء أي التجديد في كل 
مجالات ا معرفة وحقولهاء وأيضاً التجديد في إطار الفكر الدّيني))”» وعلى ذلك تكون العودة 
للثراث ضرورة ملحّة من وجهين: معانقة الماضي دون الانفراط عنه لارتباط الأمة به. والكشف 
عن الواقع الفكري "المأزوم" في الأمة الذي يرتبط محاربة "التّأويلات المعاصرة"” و(( هذه 
العودة الملخة للماضي عودة ضروريّة بسبب البنية التقليدية لمجتمعاتنا وثقافتنا... من هنا 

تبدو العودة لقراءة الثّراث ضرورة ملحّة لبحث جذور الأزمة. وليس للمجرد إعادة التأويل)) ”2 

وهذه التأويلات ا معاصرة تتطلب ما يأقٍ: 

1- الخروج عن التقديس للتراث والثاريخ» لأنَّ (( تقديس التاريخ ودراسته منهج الاحتفال 
التوقيرء وذلك في مقابل منهج التحليل» والتفسيرء والتقد))“ في الحفر المعاصر يفقد 
الحراك الفكري قيمته ويقتل الكشف ال معرفي المعاصر. 

2- الخروج على تقديس الشّخوص. لأنَّ التمسك ب(( تقديس الأنمة واعتبار اجتهاداتهم 
نهائية وصائبة ومحاربة أيّ محاولة تحليل هذه الاجتهادات بوصفها اجتهادات بشر)) . 


(1) التجديد والتحريم والتأويل بين المعرفة العلميّة والخوف من التكفير :24. 
(2) المصدر نفسه:23. 
(3) المصدر نفسه:26. 
(4) التفكير في زمن التكفير ضد الجهل والزيف والخرافة:37. 
(5) المصدر نفسه:38. 
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3- الخروج على التوظيف الإيديولوجي للدّين ((لتحقيق مصالح وغايات ذات طبيعة فئويّة 
أو سياسيّة أو شخصيّة. وسواء تم هذا الاستخدام من جانب جماعات سياسيّة بعينهاء أو 
جانب أنظمة وسلطات سياسيّة فاقدة للمشروعيّة الاجتماعيّة: والسَياسيّة 
والقانونيّة))» وهنا تبرز الحاجة الفعلية للتجديد الفكري عن طريق "تثوير العقول" 
بعد تهيئة الأجواء لذلك المضمون ((تثوير الفكر الذي نحتاج إليه يتطلب السّعي إلى 
تحريك العقول بالتّحدي والدّخول إلى المناطق المحرّمة وفتح النّقاش حو القضايا التي 
تفتح إمكانيات التفكير))» للتخلص من القواعد الفكريّة التي ترسخت في الفكر العربي. 
وف أذهان المجتمعات العربيةء بأنَّ السّلف ((كانوا اقدر على الفهم من الاجيال الثّالية 
لسببين: الأول: أنّهم اقرب زمنياً لفترة العصر الذهبيء والسّبب الثَاني: هو أنَّهم كانوا أكثر 
تقوى منا نحن المعاصرين))”» وهذا التعصب والانحياز والترسيخ يلثل هذه الافكار هو 
الذي جعل الأمة تدور في فلك القراءة غير المنتجة, ولابد من أنَّ الوقت قد حان 
للقراءة المنتجةء وإعادة النْظر في كل تلك القراءة القانمة على الفهم اللّغويٌء أو الفهم 
التأويلي بحدوده المتكونة آنذاك. ذلك ((أنَّ قراءة التاريخ الإسلامي تجعلنا ندرك إلى أي حدّ 
كان للسياسيّة والمصالح تأثير في التّأويلات والتفسيرات المتعددة للدّينء بل إِنَّ السياسية 
وا مصالح كانت دائماً هي صاحبة التأثير الأقوى في هيمنة هذا الفهم أو ذاك الدّين))“) 
فحاول نصر حامد أبو زيد فك تلك القيود حٌى يمكن اشغال العقل الجمعي العربي 
بالتجديد والقراءات المعاصرة والمّنتجة. فهي دعوة للخروج من هذه السّلطات التي هيمنت 
على العقل الجمعي العربي لقرون احتكرت الفهم في مؤسساتهاء واعطت للقراء ما ثريد 


(1) التجديد والتحريم والتأويل بين المعرفة العلميّة والخوف من التكفير:27. 
(2) المصدر نفسه:33. 
(3) المصدر نفسه:35. 
(4) المصدر نفسه:60. 
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ومنعت ما لا ثريدء وهنا يكمن ((دور السّلطة السياسية التي تمنع وتقمع كلّ من 
يخالفها أو يتوجّه نحوها بالتقد» وهذه السّلطة تنسب لنفسها تمثيل الإسلام))'". وعلى 
هذا تكون السّلطة السياسيّة أحد الضواغط لتشكيل القراءات المنتجة للمعنى. ف( في 
ا مجتمعات الشّموليّة تتحدد المعايير والضوابط وفق مفاهيم السّلطة ال مسيطرة))”, 
وهي أخطر تمظهرات احتكار المعنى وتداوله ها يحقق المنافع في السّيطرة المطلقة على 
المعنى وعقل القارئء ويمكن التمثيل مخطط الخروج على النسق الحاكم على الثّقافة 
العربية والمعنى في النص المركزي والثانوي: 


وهنا نرى أن الحاكميّة على التراث تتفرع وتتغير بين تراث ثقافي ضاغط على الفكر وبين 
شخوص لهم سلطة روحيّة. أو سياسيّة أو اجتماعيّة وبين التوظيف الايديولوجي الذي يحوز 
النضٌ المركزي لغايات نفعية آنية لا تبين المعنى في طيات النضٌ إلا بعد فوات الآوانء إذ ((لا يوجد 
أبداً مساحة لا عادة تفسير القرآن بناء على الحقائق ا متغيرة. لا وجود لأيّ اختلاف بين نس وروح 
القدس» وحين يصبح معنى النضٌ مجمداً تنشأ سلطة من نوع ما "الدّولة. رجال الدينء 
السّياسيون" بسهولةء مدعيّة حقٌّ الوصاية على الإسلام» وهؤلاء الوصاة هم من يفرضون أجندتهم 
الخاصة على القرآنء ليتلاعبوا بالنضٌ المُقَدّس ها يخدم أهدافهم))*» وهذه عودة ابدية للمعنى 
ضمن دوائر الخوف» وسلطة الخطاب ال محرم» ولا يمكن بعد ذلك من الوصول إلى معاني ووجوه 
جديدة في النض المركزي. 


(1) التجديد والتحريم والتأويل بين المعرفة العلميّة والخوف من التكفير:67. 
(2) المصدر نفسه:94. 
(3) صوت المنفى تأملات في الإسلام:153. 
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اللغة وفعل التواصل الثّقافي وكينونة المجاز 

تمثل اللّغة الوسيلة الرّئيسة للتواصل بين الأفراد ضمن حدود العام اللماديء وبين الافراد 
والعالم الغيبي. ف( اللّغة ليست مجرد أداة للتعبير عن المعرفة» بل هي في الأساس أداة 
التعرف الوحيدة على العالم والات: وهي من ثُمّ أهم أدوات الإنسان في امتلاك هذا العام 
والتعامل معه))'". لذلك تبرز العلاقة بين (الدَّال/الكلمة) و(المدلول/ا معنى) هل هي قصدية 
أم اعتباطية؟.» وما يترتب على هذا الحفر المعرفي من قدرات على التأويل تفارق التراث 
وتكسر التقليدء وما يترتب على ذلك نتائج خطيرة حول علاقة الإنسان باللغة وقدرته على 
التوليد الذاتي للأسماء والافعال» وهل هي مرتبطة بعالمه المادي أم وحي من العام الغيبي؟» 
ف ((العلاقة بين الدّال وامدلول لا هكن أن تكون "اعتباطيّة" وإلاً أدى ذلك إلى وصف أحد 
الفعال الإلهية وصفاً يتعارض مع الحكومة الإلهية المفترضة في كل الأفعال))» والقرآن الكريم 
عندما تعامل مع الحقائق الغيبة بهذه اللّغة المادِيّة فهل كان الغرض مجرد نقل مشاهد 
مجازيّة عن ذلك العام آم حقائق خارج اطار الكشف الحسي؟.. ف ((حين يشير القرآن لشيء 
غير موجود في العام الماديء يُفهم من ذلك أنه موجد في عام الغيب))» وهذا بحد ذاته 
يحتاج إلى قراءة جديدة منتجة في ظل الصراع الفكري المحتدم بين المناهج النقديّة 
والنظريّات الفلسفيّة. من أجل إعادة اكتشاف تلك العوام» و((لا بد أن يعاد قراءته في السياق 
الثقافي واللّغويٌ الحالي» رسالة القرآن لابد أن تكتشف ويعاد اكتشافها))“ 


(1) النض. السلطة. الحقيقة:189. 
(2) المصدر نفسه:191. 
(3) صوت المنفى تأملات في الإسلام:151. 
(4) المصدر نفسه:152. 
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صيرورة التأويل المجازي بين سلطة المؤول واللّغة 

تمثل اللغة الأداة التي يقوم عليها الن في تحقيق فعل التواصل مع القارئ. وهي بذلك 
تفرض التجدد والتطورء و((إذا كانت اللّغة تتطور بتطور حركة المجتمع والتقافة فتصوغ 
مفاهيم جديدة: أو تطور دلالات ألفاظهاء للتعبير عن علاقات أكثر تطوراً فمن الطبيعي بل 
من الضّروريء أن يعاد فهم التصوص وتأويلها بنفي المفاهيم الثاريخية الاجتماعية الأصليّة 
وإحلال المفاهيم ا معاصرة. والأكثر إنسانيّة وتقدماً مع ثبات مضمون النض إِنَّ الألفاظ 
القدهة لا تزال حيّة مستعملة لكنها اكتسبت دلالات مجازيّة. والإصرار على رذها إلى دلالاتها 
الحرفيّة القديمة وإحياء المفاهيم التي تصوغها اهدار للنضٌ والواقع معا وتزييف لمقاصد 
الوحي الكلَيّة ومن الجدير بالملاحظة أنَّ الخطاب الدّيني يلجأ إلى التأويل المجازي للنٌصوص 
لنفي علاقة الحبٌ والولاية والقرب بين الله والإنسان))". وهو بذلك يتعامل مع حركيّة 
النضٌ وحركيّة الفهم للنضٌ بناء على تغيير الواقع وتقدم المعرفة, ذلك ((أنَّ التمسك 
بالدلالات الحرفيّة لمفاهيم اجتماعية/تاريخية في لغة النّصوص يؤدي لا إلى إهدار الواقع 
والن فقط. إَِا يؤيد الى تزييف مقاصد الوحي الكليّة. تناقضاً مع ما يعلنه الخطاب 
الذّيني))”» ولا يمكن اختزال دلالات النصٌ لأنّه في حركة وصيرورة متجددة لقابلية النضٌ 
المركزي على جذب الأنوار من عام الملكوت إلى عام المادة. ذلك ((أنَّ النضٌ بوصفه علامة 
كلَيّة يتكون من سلسلة من العلامات التي تشير في مجملها إلى مدلولات زمانية/ مكانية تقع 
خارج النضٌء ولكن بعض تلك العلامات قادرة على النفاذ من هذا الأفق المحدود الى آفاق 
مستقبلية قادرة على مخاطة العصور الثَاليّة))”. وهنا يمكن الفرق بين مناهج تستطيع 
التفاذ الى عمق النص ومناهج تظل تدور على ما ينتجه سطح الن من مدلولات» ويمثل 


(1) نقد الخطاب الذّيني:133. 
(2) المصدر نفسه:133. 
(3) المصدر نفسه:145. 
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((المجاز وسيلة خاصة من وسائل الاداء اللّغوي, فإنَّ أيّ فهم لطبيعة المجاز ولوظيفته لا يمكن 
أن ينفصل عن ما لطبيعة اللّغة ودلالتها))'". وبذلك يعد المجاز أهم آليات التأويل والتي 
تعمل عن كشف تداخلات المعنى وتشظياته. ف((للنصٌ آلياته اللّغويّة الخاصة التي يعد 
المجاز من أهمها))”» وتنبع هذه الهيمنة من حمولة ال معنى في الدّوال المكونة للمعنى 
(المدلولات) في النضّ. 
النصٌ الذّيني وقوى التجاذب 

م يكن النض الدّيني في يوم من الأيام حراً في كشف المعنى وتعدد طبقاته. بل ظل 
خاضعاً عبر التطور الزمني والضراع السّياسي إلى قوانين الافراد (العقل الفردي) والناس 
(العقل الجمعي). وما ينسجم مع الطّموحات الفرديّةء والتّزوات الذاتية» والهيمنة 
السياسيّة والضراعات العقدية» فلقد ((صار الن الدّيني ساحة عراك للاجتماعي» 
والسّياسيء والفكريء يهدف المتصارعون من خلال تأويله إلى اعطاء "ايديولوجيتهم" 
مشروعيّة علياء دينية إلهية))» وهذا الضراع ينبع من الشراع على السّلطة السّياسيّة 
والسَّلطة الدّينيّةء (سلطة حيازة المعنى والهيمنة الفكريّة)» والتي ظلت هي الشغل الشاغل 
في التصارع على احتكار ال معنى في النضٌ الدّيني» وما ينسجم مع المصالح في الحكم» 
والهيمنة الاجتماعيّة. والفكريّة لجهة أو زعامة وحزب أو فئةء فكان لابد لهذا الضراع 
أن ينتج جدلاً فكرياً حول أهمية الاستيلاء على المعنى في النضٌء من خلال الكشف عن 
المعنى الذي ينسجم وتوجهات قوى التجاذب في فهم النض» والكشف للقارئ المستلب 
(المقيد الإرادة) عن المعنى المتنازع عليه بين تلك السّلطات» وقوى التجاذب هذه تدخل 


(1) الاتجاه العقلي في التفسير دراسة في قضيّة ا مجاز في القرآن عند ا معتزلة:6. 
(2) نقد الخطاب الدّيني:208. 
(3) النضٌء السّلطةء الحقيقة:11. 
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بوصفها فاعلاً مهماً في انكار أو اقرار وجود المجاز في النص المركزيء ويمكن تمثيل مراكز 
الاستقطاب على وفق المخطط الآن: 


رونت للك ى | انض لمركزيالفران ٠‏ ص ٠‏ اضرع رتور راف 


| 


اوفرع لتك ے ‏ فزشیشزش ‏ ےپ ارتام 


اد 


يكشف المخطط عن فاعلية القارئ وهو يخضع للسلطات تارةء ويفارقها تارة أخرىء ففي 
الحالة الأوّلى: يكون الثوتر والقلق هو المهيمن على العلاقةء وفي الثاني يكون الهدوء والتأمل 
هو المهمين على العلاقة» وهنا تبرز سلطة المؤسسة وضغطها على القارئ وترسيخها للمعنى 
معين في العقل الجمعي» وتصديها لأيّ محاولات الخروج عليهاء بخلاف الأخرى التي تفتح 
بابها لكل جديد. 
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ال مبحث الثاني 
التصارع على الحقيقة والمجاز 

لا يمكن الكشف عن حقيقة ا معنى وتشكلاته في النص القرآني» دون الوقوف على جملة 
من القضايا تؤدي إلى الكشف عن الحقيقة. وعن أسباب التصارع عليهاء وما انتجه التصارع 
من عنف يقابله تقديس للمعنى. 

الأنساق المتضادة وصراع الحقيقة 

يكشف التّصارع حول المجاز تاريخيّاً ومعرفيّاً عن وجود نسقين متعارضين يختلفان في 
وجهات النْظر باختلاف المنطلقات العلميّة والمرجعيات الثقافية. وهذا الكشف يتمثل في (( 
وجود نسقين شبه متعارضين: نسق يبدأ من "العام" و "الإنسان" فيرى اللّغة الدّينية مجازاً إذا 
تعارضت في دلالتها مع بنية العام والإنسانء وهو مبدأ قياس "الغائب على الشاهد والنسق 
الآخر: يرى اللّغة الدينية هي الأصلء بينما يقع "ا مجاز" في اللّغة الإنسانيّة الدّالة على كل من 
"العام" و "الإنسان"» وهذا الضراع ينكشف في التحليل الأخير عن صراع حول "الحقيقة" وأين 
تسكن))"» وهذا صراع ايديولوجي ينطلق من التعددية الثقافية, وحرية الكشف المعرفيء 
وبالنتيجة لا بد أن يحدث التصارع الفكري» ويتصدع/أو/يتشظى/أو/ينكسر ال معنى في النص 
المركزي/أو/الأصلي/أو/الأوّل (القرآن)ء إذا ما "تشظى" بتعددية القراءات الثاتجة عن الجهد 
التأويلي ومن ثُمّ الترسخ المعرفي في (العقل الجمعي) لهذه المجموعة أو الفئة على حساب تلك 
المجموعة أو الفئةء ويبقى ل((كل تصور منهما سنده المشروع من معطيات التصوص 
الذينية الأصلية - الكتاب والسّنة - وك منهما هثل طرفاً من الحقيقة الدّينية))”. وهذا يعني 
أن الاختلاف بحدّ ذاته ينحا منحاً خطيراً يحكمه التضاد بن العوالم عام الغيب» وعالم الحضور 
ذلك ((أنَّ اختلاف اممختلفين حول المجازء ليس مجرد خلافات لغوية أو مجرد خلافات فكرية 


(1) النص. السلطة. الحقيقة:7-6. 
(2) المصدر نفسه:174. 
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"ايديولوجية", بل هي خلافات تمتد إلى "رؤية العام" فنا تعني اختيار جانب واحد من جانبي 
الحقيقة الدينية "المزدوجة" والتركيز عليه دون اهمال الجانب الأخر اهمالاً تاماً))''» وهذا يؤيد أنَّ 
الاختلاف ذو إشكاليّة معرفيّة أكثر مما هو إشكاليّة فردية أو آنية ((ذلك أنَّ إشكالية "المجاز" ليست 
إشكالية تراثيّة تنتسب للتاريخ فقط ولكنها إشكاليّة ذات حضور مختلف ال مستويات في الخطاب 
الدّيني المعاصر وذلك بحكم "جوهريتها" في صياغة "رؤية العام')) > حنّى أن الغزالي 
(ت:505ه) كانت له الفكرة ذاتهاء فهو يرى ((أنَّ ثنائية الحقيقة/المجاز قد تجاوزت في دلالتها 
حدود عام "التعبير الّغويٌ" وصارت مثابة مفاهيم: انطولوجية» وإيستمولوجية في وقت واحد. ومن 
الطبيعي في مثل هذا التصور أن تكون "الحقيقة" - با معنى الفلسفي - خارج عالمنا الذي نعيش 
فيه» وأن يصبح تجاوز هذا العام وإهماله شرطاً جوهرياً للوصول إلى الحقيقة ومعاينتها))”” ويمكن 
معرفة العامل ورؤيته بأبعاده الماديّة والمجردة ويمكن تمثيل ذلك بالخطاطة الآتية التي تمثل رؤية 
العام: 

1- (عامم الحقيقة الإلهي - الماورائي) الله سبحانه وتعالى. 

2 36 حبسي طرق المعرفة: القياس والاستنباط. 

(المعتزلة: والفلاسفةء والعقلانيين). 

0 

الحركة من المحسوس (المُدرك) إلى اجرد (المعقول). 

3- (الحقيقة) عند الله تعالىء و (الممجاز) عند العام والإنسان. 

4- العام | س الإنساني العام مح كعمد عام الحضور 

طرق ا معرفة القياس والاستنباط. 

- (الحركة دائريّة) تبدأ من أصل واحد (الله تعالى) يتخلق عنه العام والإنسان. 

- كل الوسائل زود بها الإنسان من أجل العودة إليه. 
(1) النصّء السَلطة» الحقيقة:175. 
(2) المصدر نفسه:176-175. 


(3) المصدر نفسه:194. 
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الحقيقة وا مجاز (بين الواقع والافتراض) 

لابد للمؤوّل من جهد فكري يقيم تواصل بين الدّاخل- النَضَيّ والخارج- النَضَيّء وكڵ ما 
يرتبط به ويتواصل معه. ف((من الطبيعي أن يكون جهد المؤوّل خارقاً...إِنّهِ يقوم برحلة لا 
تقل صعوبتها عن معراج الصوفي في سعيه لمعالجة الحقيقة. غير أنَّ الصُوفي يعانقها على 
المستوى ال معرفي بينما يسعى إليها المؤول من خلال الن))") هذا التواصل مع النضٌّ 
ينسحب معرفياً وفكرياً ومضمونياً على إنتاج المعنى من خلاله» ولكن أين الخيال (المجاز) ؟.. 
وأين الحقيقة ؟. وكيف يقف النص على مسافة متساويّة من الحقيقة والخيال (المجاز» و 
((إذا كان هذا العام مجرد خيال والحقيقة تكمن هناك فإِنَّ الوصول إلى الحقيقةء عبر النضٌُ 
أو عبر "المعراج" المعرفي هو وصول إلى الدّلالة الحقيقية للوجود أو النضٌء وإذا كان المعنى 
الباطن الرّوحي هو الدّلالة الحقيقية. فلا شك أن الصّورة المادية الظاهرة هي الدّلالة 
المجازيّة التي تومن إلى الحقيقة من طرف خفي))”» هنا يتشكّل فهماً معرفياً مركباً ينظر إلى 
عوام الٽور على أنَّها هي عام الحقيقة وعام النضٌ هو عاط المجاز والانتقال من عاط المجاز 
يوصل الى عام الحقيقة. فهو متعلق بذلك العام عبر الإهاء ها توافر عليه النصّء وعلى هذا 
ف((أن العالم الحقيقي هو الذي يخوض بحار النص ويتجاوز سواحله إلى اعماقه لكي يظفر 
بالمعنى الجوهري الحقيقي))”» وهذا التعامل كان تعامل الغزالي (ت:505ه) على وفق 
تقسيماته طبقات النضٌ المركزيء و (( غني عن الإشارة أنَّ الغزالي يتعامل مع اللّغة هنا 
بوصفها رموزاً لا بوصفها نظاماً رمزيّاً أي بوصفها مجموعة من الألفاظ ذات بعدين: 
أحدهما: حقيقي هو المعنى الرّوحي الملكوت» والآخر: قشرة خارجية أو رمزء وهو الدّلالة 
اللّغويّة المألوفة))”» وعلى هذا يكون المجاز هو المكون الرّئيس للتأويل: وأن ((تحديد مجال 


(1) مفهوم الن دراسة في علوم القرآن:312. 
(2) المصدر نفسه:312. 
(3) المصدر نفسه:312. 
(4) المصدر نفسه:318. 
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التأويل في المجاز وحده. أنَّ "التأويل" في المجاز باللسان العربي هو المنهج الذي أسسه المعتزلة 
وتطور من خلال ممارستهم))'", وقد عرف ابن رشد (ت:595ه) المجاز بالقول: (("المجاز" 
قانون التأويل))”» وعلى هذا يكون للتأويل معنى هو ((إخراج دلالة الفظ من الدّلالة 
الحقيقة إلى الدلالة المجازيّةء من غير أن يخل ذلك بعادة لسان العرب في التجوز))”) 
والتأويل بذلك يفرض حضوره من خلال قوانين اللّغة والبرهان على المعنىء و((إذا كان التأويل 
يُستمد من مرجعية البرهان من جهة» ومن قوانين الكلام من جهة أخرىء فإِنَّ درجات النّاس 
في العلم بالجهتين متفاوتة. وهذا الذي يجعل عملية الإجماع صعبةء بل مستحيلة))”", 
وبالنتيجة يتعدد الفهم» وتتفرع القراءات للنضٌ الواحد. 


(1) الخطاب والتأويل:56. 
(2) المصدر نفسه:56. 
(3) المصدر نفسه:64. 
(4) مفهوم الن دراسة في علوم القرآن:65. 
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ال مبحث الثالث 
الممجاز بين السّلطات 

تتعاور ال مجاز سلطات تؤسس له. وتفرز الحي وامطيت منه. وتمارس سطوتها على القارئ 

في سبيل فرض تعدد ال معنى وترسيخه. 
التأسيس التاريخي لمفهوم المجاز 

يمثل النضٌ المركزي (القرآن) النضٌ الرئيس الذي فتق البحث في التأويلء ويم يكن الفكر العربي 
قد وصل للفهم الدّقيق ما يراد من العبارة والراكيب» وهنا بدأ التأويل الذي في جزء رئيس منه 
معتمداً على الفهم المجازي القائم في النضٌ القرآني بوساطة الاستدلال التأويلي» وعند الكلام عن 
بدايات البحث التأريخي هكن القول باطمئنان بأنْ الجاحظ (ت:255ه) أوَل من وقف عند 
المفهوم, وتكلم عنه بوصفه يقع ضمن تقسيم الكلام على حقيقة ومجازء إذ ((يعد الجاحظ أؤل 
من تبلور على يديه مصطلح المجاز باعتباره قسيماً للحقيقة ومقابلاً لها))» واللمفسّر للنصٌ القرآني 
ابن البيئة يعتمد في تفسيره للنضٌ على معطيات الآيات والتقانات التي تتكشف في هذا الرّمان أو 
ذاك» وفي الوقت ذاته النضٌ القرآني كان ومازال يتأثر بالعوامل الاجتماعيّة. والسّياسيّة والثقافيّة”, 
وضمن هذا التفاوت ((م يكن المفسّر القديم إذن بعيداً عن الجدل والضراع الكلامي» ومن ثُمَّ م 
يكن استخدامه لوسائله التحليلية للنصٌ القرآني بعيداً عن هذا الجدل))”. وعلى هذا فحركيّة 
التطور التاريخي للمجاز ((عند أبي عبيدة وجدنا المصطلح واسع الذدّلالة يتناول أساليب العربيّة أو 
طرق التعبير عامة» وإذا كنا عند الفراء وجدنا استعمالاً لكلمة "تجوز" بدل المجاز ومعنى اقرب 
للمعنى الاصطلاحيء فإننا عند الجاحظ نجد المصطلح قد تحدد تحديداً كاملاً ليشير إلى كل 


(1) الاتجاه العقلي في التفسير دراسة في قضيّة ا مجاز في القرآن عند المعتزلة نقد الخطاب الدّيني:93. 
(2) ينظر: صوت المنفى تأملات في الإسلام:92. 
(3) المصدر نفسه:96. 
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الأنواع البلاغية كالمثل, والتشبيهء والاستعارة. والكناية))"» وفي الوقت ذاته ((م ينفصل "المجاز" 
عن "التأويل" عند ابن قتيبة (ت:276ه) ))» ومن ثُمَّ أتسع كما هو الحال عند السّابقين 
ليضم كل الوسائل الأسلوبيّة من (الاستعارة والتمثيل والقلب والتقديم والتأخير والحذف 
والتكرار والاخفاء والاظهار والتعريض والافصاح والكناية والإيضاح ومخاطبة الواحد مخاطبة 
الجمع» والجمع خطاب الواحدء والواحد الجميع خطاب الاثنينء والعقد بلفظ الخصوص لمعنى 
العموم » وبلفظ العموم ممعنى الخصوص مع اشياء أخرى كثيرة))'”» والرّماني (ت:386ه) قد 
افترق عن الفراء (ت:207ه). وأبي عبيدة (ت:209ه). والجاحظ (ت:255ه). وابن قتيبة 
(ت:276ه» بان كشف عن الوظيفة النّفسيّة للمجاز“» والقاضي عبد الجبار (ت:415ه) 
جعل المجاز مختصاً بإرادة المتكلم الاستعماليّة ورغبته في التعبير عما يريد”» ويذهب إلى أبعد 
من ذلك ف (( يصبح المجاز كله وسيلة للتأويل عند القاضي عبد الجبار))*)» وبهذا تحددت 
وظيفة المجاز عند المعتزلة والتّحولات انحسرت ((من ثُمّ تحولت إيحاءات المجاز التصويريّة - 
على يد المعتزلة - إلى دلالات إشاريّة. وبناءَ على ذلك م يجد المعتزلة من وظيفة للمجاز في 
القرآن غير سوى اثارة التأمل العقلي والاجتهاد النظري الذي عدّوه جزءاً من التكليف الغرض منه 
تعريض النّاظر ممزيد من الثُواب يزيد على ثواب المقلّد ويربو عليه))'”» وعلى هذا يبقى ((الأصل 
في المنع أو التجوز- في التّهاية- هو استعمال الجماعة لا الفرد. فما استعملته الجماعة مجازاً 


(1) صوت المنفى تأملات في الإسلام:116. 
(2) الاتجاه العقلي في التفسير دراسة في قضيّة المجاز في القرآن عند المعتزلة نقد الخطاب الدّيني:117. 
(3) تأويل مُشكل القرآن:12-20. 
(4) ينظر: الاتجاه العقلي في التفسير دراسة في قضيّة المجاز في القرآن عند المعتزلة نقد الخطاب 
الذّيني:119. 
(5) المصدر نفسه:124. 
(6) المصدر نفسه:144. 
(7) المصدر نفسه:130. 
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جاز استعماله» وما امتنعت عن استعمال المجاز فيه لا يجوز استعماله))» وأما (المعتزلة) فلهم 
منهجهم في فهم النضٌ المركزيء ذلك ((أنَّ المعتزلة لا يحبون التوسع كثراً في الاستعمالات المجازيّة 
7 وبذلك فهم 
يمثلون فرقة دينة تبحث عن المعنى على وفق فهم للنضٌ المركزيء ذلك ((أنَّ المعتزلة - شأن 
غيرهم الفرق- يعدون من انصار الحقيقة, وكلّ الخلاف أنَّهم يعتمدون على القرينة اللُفظيّة وعلى 
القرينة العقليّة التي تسمح لهم بتأويل كل ما لا يتفق وتصورهم لله وعدله. لكن الحقيقة 
عندهم أكثر دلالة من المجاز. وعلى هذا منعون من حمل اللّفظ على المجاز إذا امكن حمله على 
الحقيقة))» ويتبنى الذكتور نصر حامد أبو زيد رأي الجاحظ (ت:255ه) في شروط المجاز 


ويحرصون على البعد عن التأويلات المجازيّة كلا وجدوا في حقيقة اللّغة مخرجاً)) 


وهي: 
1 - المشابهة بين المعنيين. 
2- أن يكون النقل من صنع الجماعة لا من صنع الفرد. وقد تم استثناء شعراء العصر 
الجاهلي فقط ومّن جاء بعدهم من الشعراء عليهم الاحتذاء بالمتقدمين”. 
ويمكن القول بأنّ ا مجاز مع وجود النضٌّ المركزي المُقدّس في البيئة العربية الذي حرّك 
البحث العقليء والتقلي. والكلامي» ف ((مفهوم المجاز قد نشأ ونضج من خلال سعي 
علماء الكلام المسلمين - خاصة المعتزلة - لتأويل آيات القرآن الكريم تأويلاً يتفق مع 
أصولهم العقلية))”» وأما الفهم الضُوف للمجاز فقد انقسم على تفريعات» لو وقفنا مع 
ابن عربي (ت:638ه) فقد اثبت مجازيّة العام الذّنيوي وحقيقة العام الآخروي 


ف((المجاز الذي ينكره ابن عربي هو المجاز الذي ينكر حقائق العبارات والألفاظ على 


(1) ينظر: الاتجاه العقلي في التفسير دراسة في قضيّة المجاز في القرآن عند المعتزلة نقد الخطاب 
الدّيني:130. 
(2) المصدر نفسه:130. 
(3) المصدر نفسه:130. 
(4) المصدر نفسه:114. 
(5) إشكاليّة القراءة وآليات التأويل:121. 
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أساس مشابهة الله للبشرء وعلى أساس البدء بوضعية اللّغة))”". وبذلك ((اراد ابن عربي أن 
يضفي على تفسيره للقرآن طابعاً حدائْيَةً لقد آمن بأنَّ الفكر الإسلامي يجب أن يكون مرناً ها 
يكفي ليحتوي مجتمعه تحت مظلة الإسلام))”» مثلما ارتبط عند بعضهم بالكذب» 
ف((ارتبط نفي المجاز ...بوهم مؤداه أنَّ المجاز قرين الكذب)) . 
المجاز بين سلطتي: العقل العربي الجمعيء والعقل الفردي 

م يستطع (العقل العربي الجمعي) مغادرة سلطة النص التراني.ء فقد ظل يدور في محوره 
وإن برزت بعض التوجهات طفارقة هذه السلطة بالكشف ا معرفي المعاصر ولكنها انتهت إلى 
التكفير والخروج على سلطة التموذج الذي حدده الثراث» وعلى هذا التأسيس يبدو أنَّ الذهاب 
باتجاه القراءات ا لعاصرة سوف تكون محط عنف فكري من قبل التّموذج المهيمن (سلطة 
العقل الجمعي). ذلك (أنَّ قراءة الثراث من منظور المنهجيات الحديثة هي "الاحترام" 
الحقيقي؛ لأنّها تفترض قدرة هذا الثراث على الاستمرار والتطورء لكن القراءة لا تقف عند 
حدود الاحتفال و "التّوقير" الزائف» بل تتجاوز ذلك الى "التقد" الذي يكشف ما في هذا الثراث 
من جوانب ضعف منبعها "تأريخيته"” إِنَّ الرس العلمي الحقيقي يكشف "الإيجابي" كما 
يكشف "السلبي" دون تعصب» أو حمية زائفة» أو تقديس لفكر بشري أو إنساني))”. وعلى 
هذا حصل الانقسام الفكري حول التنُصوصء فانقسمت بشكل عام على قسمين: نض أصلي تمثل 
بالقرآن» ونصوص ثانويّة تمثلت بالنصوص التبويّة. والشروح. والتفسيرات» التي قامت على هذه 
ا متون» ف((النضٌ الأصلي في حالة الثراث الاسلامي هو القرآن الكريم باعتباره "الن" الذي يمثل 
الواقعة الأوّلى في منظومة نبعت منه وتراكمت حوله. والتصوص الثانويّة تبدأ بالنضٌ الثاني 


(1) فلسفة التأويل (دراسة في تأويل القرآن عند محي الدّين ابن العربي):394. 
(2) صوت المنفى تأملات في الإسلام:93. 
(3) إشكاليّة القراءة وآليات التأويل:126. 
(4) الإمام الشافعي وتأسيس الأيديلوجيّة الوسطيّة:9-8. 
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وهو نص السّنة النبوية الشّريفة» إذ هي في جوهرها شرح وبيان للنضٌ الأصلي الأول وإذا 
كانت السّنة النبويّة نضّاً ثانويّاً ثانيَا فإن اجتهادات الأجيال المتعاقبة من العلماء والفقهاء 
والمْفسّرينء تعد نصوصاً ثانويّة أخرى من حيث هي شروح وتعليقات أما على النص الأصلي 
الأوّل» أو على النض الثاني التانوي))» ولكن هل استمر الوضع في الحفر المعرفي العربي على 
مال هو عليه أم حصل الانتقال من التأسيس المعرف الذي يدور حول المعاني القانئمة في 
النضٌ الأصلي إلى النصوص الثَّانويَّة والكشف عن الدّلالات والتوجهات الفكريّة في النصوص 
التانوية؟.. ف((في تاريخ الثّقافة العربية الإسلاميّة تحولت التصوص الثَانويّة إلى نصوص 
أصليّة - أي تحولت بفعل عوامل ومحددات اجتماعية تاريخيّة- إلى نصوص تمثل اطاراً 
مرجعياً في ذاتها وقد حدث كل ذلك في كل مجالات المعرفة تقريباً وقي مجال علوم التفسير 
بصفة خاصة. حيث تحولت اجتهادات الأنمة إلى نصوص أصليّة يدور حولها الشّرح 
والتفسير» وهكذا انحصر مجال الاجتهاد في فهم تلك النصوص الثَّانوية والترجيح بين الآراء 
والاجتهادات الواردة فيهاء وتراجع بشكل تدريجي التعامل مع النصوص الأصليّة))”», وهذا 
التراجع انعكس بأثره على الواقع المعرفي والحراك الفكري حول النص الأول المركزي 
والانتقال إلى النضٌ الثانوي وهذا مؤشر خطير على تحولين: ((تحويل النصوص الثَانويّة إلى 
نصوص أصليّة))'”, والاعتماد على سلطة النصوص الثّانوية ف ((العقل العربي ظل يعتمد 
سلطة التصوص))”. ولكن لا ينفي ذلك التدافع بين التراث والمعاصرة وظهور شخصيات 
تدعو لمراجعة الثراث وقراءة النض الأصلي قراءة مغايرة ما انتهى إليه الفكر العربي القديم 
أو تواصل مع الثّراث مع النّظرة المعاصرة والذهاب إلى أنَّ ((السّياق لم يعد نفس السّياق» 


(1) الإمام الشافعي وتأسيس الأيديلوجيّة الوسطيّة:13. 
(2) المصدر نفسه:14-13. 
(3) المصدر نفسه:14. 
(4) المصدر نفسه:14. 
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وليست التحديات هي نفس التحديات))"» وهذا يتطلب بالنتيجة قارئ معاصر وقراءة 
مُنتجة» ذلك ((أنَّ الإنسان الذي يتحدث عنه الفلاسفة. ويضعونه في مستوى قريب من 
مستوى النّبي هو الإنسان الفيلسوف وليس الإنسان الاجتماعي العادي))”) الإنسان 
الفيلسوف الصُوفي (العرفاني) الذي يغادر سطح النض المركزي الى عمق النص» فتنكشف له 
الحجب ويكشف عن معنى لم تدركه العقولء بخلاف الإنسان العادي الباحث في سطح النضٌّ 
ولا يستطيع الوصول إلى عمق النضٌء وهذا منشأ لأحد الاختلافات حول معنى النضٌ وتمثلاته 
وآليات القراءة. 
المجاز وفاعليّة سلطة التصوص 

هل تمارس التصوص سلطتها على (العقل الجمعي العربي) بفعل ما تملك من مهام هي مناط 
تكليف الوحي» وهل تخضع تلك التصوص فهماً مغايراً بفعل سلطتها تخالف بعض الاجتهادات» 
ذلك ((أنَّ النصوص في ذاتها لا تملك سلطة اللهمً إلا تلك السّلطة المعرفيّة التي يحاول كل نضٌ- 
ما هو نضٌ- ممارستها في ا مجال المعرفي الذي ينتمي إليه» إِنَّ كل نص يحاول أن يطرح سلطته 
المعرفيّة بالجديد الذي يتصور أنه يقدمه بالنسبة للنصوص السابقة عليه. لكن هذه السّلطة 
"النّضْيّة" لا تتحول إلى سلطة ثقافيّة اجتماعيّة إلا بفعل الجماعة التي تتبنى النضٌ وتحوله إلى 
إطار مرجعي))”. وهنا نفهم بأنَّ الفرق في القراءات التي تتبنى النص وتحوله الى مهمين 
مركزي على الفكر وبفعل الأدوات التي تملكها الجماعات امْفْسّرة تختلف الدّلالات المنتجة 
وهذا يخلق التصادم بين الجماعات ذاتها والدّلالات المنتجة والأدلة المعتمدة لإثبات حقيقة على 
حساب حقيقة أخرى. و((اتما ينشأ التصادم بين العقل وسلطة التّصوصء وذلك حينما 


(1) الإمام الشافعي وتأسيس الأيديلوجيّة الوسطيّة:207. 

(2) دوائر الخوف قراءة في خطاب المرأة:147. 

(3) الإمام الشافعي وتأسيس الأيديلوجيّة الوسطيّة:15. 
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تتحول التصوص إلى سلطة مطلقة ومرجعيّة شاملة بفعل الفكر الدّيني))"". وعلى هذا عندما 
تحول الجماعات امؤولة فرض معنى وتعمل على ترسيخه وتريد بذلك إيقاف حركيّة العقل 
هنا ينتج التصادم بين الثَّابت والمتحول وهنا لابد من التّحرر من الفكر القمعي الذي يهدف 
إلى إيقاف عجلة الحفر ا معرفي في هذا النضٌء و((من هنا تكمن الدّعوة إلى التحرر من سلطة 
النصوص هي في حقيقتها دعوة للتحرر من السّلطة المطلقة والمرجعيّة الشاملة للفكر الذي 
يمارس القمع والهيمنة والسّيطرة. حتى يضفي على النصوص دلالات ومعاني خارج الزمان 
والمكان والظروف والملابسات))”» ولا يمكن أن يحصل ذلك إلا بالعودة إلى النضٌ والانطلاق 
منه في تشكيل المعنى وفهم ما ينتجه من دلالات وما يمكن يطور من آليات. 
القراءة المُنتجة للنضين الأدبي وامُقدّس وفاعليّة المجاز 

بحسب فهم الدكتور نصر حامد أبو زيد نحتاج للوصول إلى الفهم الكامل للنضُ من قراءة 
كلَيّة تعتمد على جزئيات النص ضمن دائرة توترية تنطلق من الجزء إلى الكل ف((لكي نفهم 
العناصر الجزئية في النضٌ لابد - أوّلاً- من فهم النصٌ بكليته. وهذا الفهم للنص في كليته لابد أن 
ينبع من فهم العناصر الجزئيّة المكونة له))» وباطراد هذه العلاقة يأتي دور القارئ الواعي بذاته 
ومحيطه فهو يحاول فهم النض بالوقوف على الظاهر والانتقال بوساطتها إلى الباطن المستتر, 
ف((إذا كان العام ينفتح من خلال العام الفني» فإنَّ الانفتاح الوجودي عند المتلقي - من خلال 
وعيه بوجوده الذاتي- يجعل عملية الفهم ممكنة, إِنَّ الوجود الذّاتي للمتلقي لحظة من لحظات 
الوجود الحقيقي» والعمل الفني - بالمثل- لحظة وجودية» وحين تلتقي الأحظتان يبدأ الحوارء 


(1) الإمام الشافعي وتأسيس الأيديلوجيّة الوسطيّة:16. 
(2) المصدر نفسه: 15. 
(3) إشكاليّة القراءة وآليات التأويل:22. 
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يبدأ السّؤال والجواب الذي تنكشف به حقيقة الوجودء وتتطور - من ثُمّ- تجربتنا الوجودية في 
العالم» فإذا انتقلنا إلى النضٌ الأدبي الذي يتجلى فيه العالم من خلال اللّغة. وجدنا أنه - مثل 
العمل الفني- يقوم على التوتر بين الانكشاف والوضوح من جهة» والاستتار والغموض من جهة 
اخرى» ومهمة الفهم هي السّعي لكشف الغامض والمستتر من خلال الواضح المكشوف» اكتشاف 
ما م يقله الن من خلال ما يقله الفعل» وهذا الفهم للغامض والمستتر من خلال الحوار الذي 
يقيمه المتلقي مع النص))» وعلى وفق هذا الفهم تدخل تقانات كاشفة عن الثُوتر وعناصر 
الإبداع في النص والمجاز بتفريعاته وعلاقته أحد عناصر الكشف عن ال معنى» ولا يمكن الوصول إلى 
مستويات المعنى المُضمّرة في النضٌ دون الاعتماد على سطح النصٌء إذ ((إِنَّ المعنى الأول الظاهر 
والحرفي ليس زائفاً ولكنه وسيلتنا الوحيدة للوصول إلى المعنى الباطن))”» وعلمية التفسير التي 
تؤسس للعرفة بشريّة بالنضٌ تعتمد فيما تعتمد عليه على التكوين اللّغوي في النضٌّ الذي يشكل 
المنفذ الرئيس للوصول للمعنى ذلك ((أنَّ عملية التفسير تنصب على النصوص اللّغويّةء وتقوم 
على تحليل المعطيات اللغويّة للنضٌء ولكنها تهدف إلى الكشف عن مستويات المعنى 
الباطن))”» وعلى هذا يمكن القول إِنَّ ((مهمة المفسّر هي التفاذ الى عالم النص وحل مستويات 
المعنى الكامن فيه الظّاهر والباطن» الحرفي والمجازيء المباشر وغير المباشر))”. والنض 
يكون دائماً في حالة من التنُوتر وعدم التبات بمعنى أن الحركيّة هي العنصر البارز في تركيبة 
النضٌ التي تتنافى مع السّكون الذي يولد حالة من توقف ال معنى تؤدي إلى القراءة غير المنتجة, 
ف((لا يكون "النصٌ" اللُّغويّ في حالة ثبات ما دام المدلول في حالة تغير دائم وخلق 


(1) إشكاليّة القراءة وآليات التأويل:36. 
(2) المصدر نفسه:45. 
(3) المصدر نفسه:45. 
(4) المصدر نفسه:46-46. 
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جديد» يستوي في ذلك النضٌ اللّغوي العادي والنض القرآني الذَّال - بحكم مصدره- على 
حركة الوجود الدّائمة. من هذا ال منطلق لا تكون "المعرفة" ثابتة بل يصيبها الثّوتر الذي 
يكمن في موضوعها))""» ويمكن تمثيل ذلك بالخطاطة الآتية: 


يظهر من المخطط أنَّ المهيمن على النضٌ معنيان: الظاهر والباطنء أو الثّابت والمتغيرء أو 
السّطحي والعميقء ولا يمكن التّفاذ الى عام المعنى المُضمّر إلا من خلال (الثّوتر والقلقء 
وعدم الثّبات). في ظلال النص التي تماثل الواقع المادي. 

القرآن وا مجاز بين مراتب الفهم العادي والفهم العميق 

الواقع بحاجة إلى الفهم فالإنسان مخلوق في كون مترامي الأطراف يحتاج إلى معرفة 
علاقته به ونسبة التأثر والثأثير القائمة بينهماء فهو خلق من أجل العبادة القائمة على 
المعرفة (العلم)ء ذلك ((أنَّ فهم الواقع ما فيه من تباين وتعارض هو الهدف والغاية من 
وراء العلم))» وهذا يعني أن الانسان يوجد في عالم من التجوز بين عالمي البرزخ والآخرة, 
وهذا ما يجعل الإنسان في علاقة تواصل بين الأزمنة, ف((العلاقة بين الماضي والحاضر 


(1) إشكاليّة القراءة وآليات التأويل:101. 
(2) فلسفة التأويل (دراسة في تأويل القرآن عند محي الدّين ابن العري):18. 
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علاقة تواصل))"". من أجل الكشف عن الترابط بين العوالم وموقع الإنسان منه. و((إذا كان 
الإنسان العادي يتوقف عند مدركات الحس» أو المعاني العقلبّة التي تنتجها القوّة المفكرة في 
أحسن الأحوالء فالصوف العارف موته الاختياريء أو تجربة اليقظة التي عاشهاء هو القادر على 
تأويل هذا الوجود والعبور الى باطنه))'”, وهذا يعني أن ((الإنسان الكامل هو الكون الجامع 
الصغير الذي اجتمعت فيه كل حقائق الوجود. فمن الطبيعي أن يكون هذا الإنسان هو الكلمة 
الجامعة))”» وقد يقود هذا الى القول بأنَّ ((الحقيقة التي ندركها ونحسها ونعاينها في تجربتنا 
اليومية المباشرة ليست إلا خيالاً يحتاج الى عمليات مستمرة من التأويل))”» فيكون (التأويل) 
هو الشّرط الرْئيس في وجود الحقيقة في النص» ف(( النصوص التي لا يدخلها التأويل ليست 
نصوص الشريعة))*» وهنا يدخل النضٌ القرآني ليشكل الوجود الكليّ بتجلياته الظاهرة 
والباطنية ومراتبه الكماليّةه ف (القرآن كلمات الله المرقومة التي توازي الوجود وترمز 
إليه))*» وهذا يعني أن النضٌ القرآني لا هكن النظر إليه من زاوية المعرفة المباشرة بل ينطوي 
على تفريعات» و((القرآن في مثل هذا التصور ماوز للإنسان في نفس الوقت» وهو - مثل 
الوجود والإنسان- له جانبان: جانب باطني كليّ هو جمعيته من حيث هو قرآن نزل على قلب 
الٽبي وما زال ينزل متجدداً على قلوب العارفين» وجانب ظاهر من حيث تلاوته بالنّسان 
وتحويله إلى أصوات وحروف منطوقة))'”. وهذا يقودنا إلى مراتب فهم القرآن في عقول النّاس 
مختلف توجهاتهم وقراءاتهم المُنتجة للنض القرآني» ولذلك ف ((إِنَّ القرآن بالنسبة للصُوفي 


(1) فلسفة التأويل (دراسة في تأويل القرآن عند محي الدّين ابن العري):18. 
(2) المصدر نفسه:226. 
(3) ا مصدر نفسه:263. 
(4) المصدر نفسه:226. 
(5) المصدر نفسه:230. 
(6) المصدر نفسه:264. 
(7) المصدر نفسه:264. 
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والّبي خال من الإلغاز والرّموز ولكنه بالنسبة للإنسان العادي مجموعة من الرّموز التي قد 
تفهم مستويات عديدة من الفهم الٽبي وحده وكذلك العارف قادر على إدراك تعدد 
المستويات وترابطها بحكم تجربته المعرفيّة التي حلّت له شفرة الوجود ومكنته من حل 
شفرة النضٌ فصار قادراً على فهمه بتعدد مستوياته واختلافها))"» وهذا يكشف عن النص 
فيه تجليات لا يمكن إدراكها إلا بنورانية الرّوح وانكشاف العام لها ولرها الصّوفي اقرب لهذا 
التصور, فهو ((يبدأ بالن متحققاً بظاهره فيُكشف له عن حقيقة الوجود» فيعود للنص مرة 
أخرىء وكلما تعمق الصُوف في معراجه تكشفت له أعماق الن ومستوياته حتّى يسمع 
القرآن من الوجود ويرى الوجود في النض))”» وهذا يكشف عن حركيّة الصّوفي في فهم النضٌّ 
القرآني في قوسي الصعود والنزول» بحركة أفقية من عاط المادة والحس الى عاط الثور والتّجرد. 
وهنا يبدأ العمق في الكشف عن المعنى في طيات النص وحضور التزول المتجدد لحقائق 
النض» وكشف كنوز من المعرفة والثور فيه والانطلاق من كشف الى كشف أخر بناء على 
نسبة ا معرفي والتجلي الرّوحي والمعرفيء ويمكن تمثل ذلك بالخطاطة الآتية: 
دقو اقوط انرام 
الصّوقي 


النصل القرآني و غلا ارب رار ربل 


الفهم يقود إلى فهم النصَ من الوجود» 
وفهم الوجود من النسّ بعمق أكبرء يخضع 
لشدّة الحضور والكشف والتجلي والنورانية, 


(1) فلسفة التأويل (دراسة في تأويل القرآن عند محي الدَّين ابن العري):266-265. 
(2) ا مصدر نفسه:266. 
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وعلى هذا فالنض القرآني نضّاً نورانيَاً متجدد النزول ومتوهج ال معنى» و ((لا يصبح القرآن 
نضّاً لغوبًاً تاريخياً يتحدد معناه طبقاً لمراعاة قواعد وأصول موضوعيّة قانمة في بنية اللغة 
العربية» إذ اللّغة العربية نفيها مجرد مظهر للغة الإلهية المُقدّسةء القرآن كلام الله» والوجود 
كلمات الله))'". وعلى وفق هذا الفهم لا بد من القول بأنَّ الفهم الذي يذهب إلى أنَّ 
((المجاز هو ظاهر العبارة الذي يجب أن نتجاوزه وصولاً الى فهم حقيقة المراد منها أو 
باطنها))”» وقد انتفى المجاز عند ابن عربي (ت:638ه) نفياً قطعياً في القرآن» إذ يقول: ((ما 
وقع الإعجاز إلا بتقديسه عن المجازء فكلّه صدقء ومدلول كلمة حق» والأمر ما به خفاء))””, 
وابن عربي ينكر وجود المجاز ويعد القرآن حقيقة كاملةء ف ((هو يسلم بصحة كل مستويات 
المعنى في النضٌ القرآني على أساس أنها تنزلات مختلفة أو مجالات متعددة لحقيقة واحدة 
هي الكلام الإلهي» في ظل هذه النْظرة لا بذ أن تعدد أبعاد النظرة في الن طبقاً لتعدد القراء 
ومستوياتهم في الفهم داخل إطار اللّغة الواحدة))”. وهذا فهم جديد غير مألوف في العقلية 
العربيّة وخروج على النسق السّائد في فهم النضٌ المُقدَّس تجاوز الظاهر /أو/السطحي الى 
الباطن/أو/العميق, فالقرآن كتاب الله الوجودي (الكتابي) وله نظيره في الرّق المنشور في عام التو 
ذلك (أنَّ القرآن هو الوجود الجامع الصغيرء أو هو كلمات الله المرقومة الموازية لكماته ا مسطورة 
في رق منشور الوجود))””» وهنا يتقاطع القارئ مع العالمين فيحتار في فهم النضّء ولكن ابن عربي 
ذهب إلى أنَّ القارئ العادي عليه الاقتناع بظاهر القرآن (الكتابي) على وفق طاقاته في التأّويل 
والفهم» ف ((على المؤمن العادي أن يقنع بظاهر الن» وهو يدل على التنزيه والتشبيه معاًّ 


(1) فلسفة التأويل (دراسة في تأويل القرآن عند محي الدين ابن العري):275. 
(2) المصدر نفسه:288. 
(3) الفتوحات اللكْيّة:332/4. 
(4) فلسفة التأويل (دراسة في تأويل القرآن عند محي الدّين ابن العري):288. 
(5) ا مصدر نفسه:361. 
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وعليه أن يقنع بفهم الظاهر في اطار فهمه للغته دون تشبيه)) "> والقارئ العميق المؤوّل عليه أن 
سيبر اعماق النضّ فيكشف الحُجب حنَّى يصل الى طبقات من عاط الثور /أو/عام الملكوت» و 
((أما الضُوف العارف فهو يعرف المعنى الحقيقي الباطن وراء هذه الألفاظ والعبارات الموهمة 
التشبيه وذلك بتخلية القلب والاستعداد للفهم عن الله))”» وعلى هذا الاساس م يعد المجاز 
مكوناً من مكونات فهم المعنى في القرآنء ذلك ((أنَّ الاستعارة لم تعد تبدأ من لغة الإنسان للدّلالة 
على المطلق, أو ما هو خارج عن الإنسان» بل الاحرى القول إِنَّها تبدأ من لغة المطلق وتستعار 
للتعبير عن العام والإنسانء وليست اللّغة الإنسانيّة إلا المستوى الظاهر المدرك لهذه اللّغة الإلهية 
المطلقة)). 
النص المركزي (القرآن) بوصفه فاعلاً في نشوء المجاز 

النضٌ المركزي والمحوري في حركيّة الثقافة العربيّة الإسلاميّة القرآن الكريم» فمنه 
انطلق البحث حول المجاز معرفة ما جاء في سوره المباركة وآياته الشريفة من معاني» وما يرده هذا 
النضّ من ال مجتمع» وكيفية توجيه الخطاب» ف ((القرآن نص لغوي يمكن أن نصفه بأنّه هثل في 
تاريخ الثّقافة العربية نضا محورياً))”. وعلى هذا فالحضارة العربية في أصولها حضارة تقوم على 
تقديس "النصٌ الإلهي" القرآن الكريم. ف ((ليس من قبيل الثبسيط أن نصف الحضارة العربيّة 
الإسلاميّة بأنّها حضارة "النضٌ" معنى أنّها حضارة انبتت أسسها وقامت علومها وثقافتها على أساس 
لا هكن تجاهل مركز "النص" فيه» وليس معنى ذلك أن "النضٌ" مفرده هو الذي انشأ الحضارة 
فإِنّ النضٌ أيا كان لا ينشئ حضارة ولا يقيم علوماً وثقافةء إِنَّ الذي انشأ الحضارة وأقام الثقافة 
جدل الإنسان مع الواقع من جهة وجدله معه - بكلّ ما ينتظم هذا الواقع من أبنية اقتصادية 


(1) فلسفة التأويل (دراسة في تأويل القرآن عند محي الدّين ابن العربي):377. 
(2) المصدر نفسه:377. 
(3) المصدر نفسه:378. 
(4) مفهوم النضّ دراسة في علوم القرآن:11. 
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واجتماعية وسياسية وثقافية- هو الذي ينشئ الحضارة))”'. وهذا الجدل/أو/الحراك الثّقافي 
كان الباعث الأول لنشوء التأويل والبحث عن ال معنى في النضّ المركزي. ذلك ((أنَّ "التأويل"- 
هو الوجه الآخر للنضٌ- هثل آلية هامة من آليات الثّقافة والحضارة في إنتاج المعرفة...أن 
النضٌ حين يكون محوراً لحضارة أو ثقافة لابد أن تتعدد تفسيراته وتأويلاته))”» وهذا يتضمن 
الور الكبير لحركيّة ا معنى في هذه الثقافة. فهي تقوم على حركيّة النضّ ا مركزي. وعلى هذا 
((للقرآن في حضارتنا دور ثقافي لا مكن تجاهله في تشكيل ملامح هذه الحضارة وفي تحديد 
طبيعة علومهاء وإذا صح لنا بكثير من التبسيط أن نختزل الحضارة في بعد واحد من ابعادها 
لصح لنا أن نقول إِنَّ الحضارة المصريّة القدمة هي "حضارة ما بعد اموت" وإِنَّ الحضارة 
اليونانيّة هي "حضارة العقل". أما الحضارة العربيّة الإسلاميّة فهي حضارة "النضٌ"))”, وهذا 
يعني أنَّ الحضارة الإسلاميّة أولى بالتأويل لاحتياجاتها المعرفيّة التي أسس لها الن المركزيء 
ف (الثّقافة العربيّة ثقافة تعطي النض القرآني هذه الأوليّة وتجعل من التأويل نهجاً))”. 
موقف من امجاز (بين المغالين والرافضين) 

بعد البحث الدّقيق للمجاز عند الفرق وقف الدكتور نصر حامد أبو زيد على ثلاثة 
اتجاهات فكريّة. يقول: ((يمكن التمييز فيما يرتبط بقضيّة المجاز بين ثلاثة اتجاهات 
اساسيّة: الإتجاه الأوّل: هو اتجاه المعتزلة الذين اتخذوا من المجاز سلاحاً لتأويل التصوص 
التي لا تتفق مع أصولهم الفكرية» والإتجاه الثَاني: هو اتجاه الظاهريّة الذين وقفوا بشدّة 
وحسم ضد أي فهم للنض يتجاوز ظاهره اللّغوي» ورفضوا تأويل المبهمات في النضٌ القرآني» 
واعتبروها مما استأثر الله بعلمه. وقد ذهب هؤلاء إلى مدى بعيد في انكار وجود 


(1) مفهوم النضٌ دراسة في علوم القرآن:11. 
(2) المصدر نفسه:11. 
(3) المصدر نفسه:11. 
(4) المصدر نفسه:12. 
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اممجاز لا في القرآن فحسب. بل في اللّغة كلها أما الاتجاه الثالث: فهو اتجاه الأشاعرة الذين 
حاولا أن يقفوا موقفاً وسطاً بين بين المغالين في استخدام المجاز لتأويل النضٌ وبين الرّافضين 
لوجود اممجاز))» وهذا الانقسام بين علماء وفرق الأمة فيه نقاط قوّة ونقاط ضعفء فالفكر 
المعتزلي يناقض الظاهري ((مثل المعتزلة الفكر النقيض وا مناهض لفكر الظاهريّة على جميع 
المستويات بداء من معضلة المعرفة وانتهاء إلى اثبات المجاز في اللّغة والقرآن واستخدامه أداة 
لرفع التناقض الظاهري بين الوحي والعقل))” والأشاعرة الذين اتخذوا الموقف الوسطي بين 
ا معتزلة والظاهريّة لم يفلح الوقوف في الوسط بدون الفحص والكشف عن عناصر القؤة في 
النضٌ التي تقوده من المستوى السَطحي للمستوى العميق التأويلي وإِنَّ الاظهار موقف 
الوقوف على الثلة اسلم لا هكن له أن ينتج معرفة حركيّة تكشف المعرفة وتتجدد دانماً بتجدد 
الكشف ال معرفي اللُغوي. وهذا يكشف عن ((أنَّ الخلاف بين هذه الفرق الثّلاث حول قضية 
المجاز واللّغة يرتد إلى خلاف في التصورات العامةء ولكنها انتهت جميعاً إلى اخضاع مفاهيم 
المجاز واللّغة للقضايا العقلية الخلافيّة بينهم)) > وموقف الدكتور نصر حامد أبو زيد يقوم 
على أنَّ النضٌ المركزي بحاجة إلى نسق من القراءة يغاير القديم» ولا هكن له أن ينفلت من 
ربقة المجاز فهو فاعل مركزي في كشف ال معنىء والخطاطة الآتية تبين هذا الاختلاف: 


اثبات المجاز سك نف ر ررض لمجز 


3 أبو زيد المجاز فاط مركزي 


في كشف تحولات المعضى 


أ 


الصعلةز_لة اثيتها انفلا هحريبة اقکروا 
اتمجار وجود المجاق 


3 


الصتوقية التصن 
توراتي لا مجاز 


٤ 
3 
أ‎ 


(1) إشكاليّة القراءة وآليات التأويل:123-122. 
(2) المصدر نفسه:130. 
(3) المصدر نفسه:146. 


يكشف المخطط عن تعارض في الفهم بين الفرق والشخوصء فبعضها انطلق من الذّاخل 

- نضَيء والآخر من الخارج - نضّي »فحصل الاثبات والإنكار على النضّ نفسه. 
وظيفة الداخل - مجازي 
وسلطة التعارض مع الخارج - مجازي 

يمثل المجاز المساحة الكبرى التي دارت حولها صراعات المعنىء فلا يوجد تأويل بلا مجاز 
ولا مجاز بدون تأويلء وعلى هذا الأساس هكن القول باطمئنان بأنَّ ((المجاز بوصفه سلاح 
التأويل الأماسي))"". ولربما أبعد من ذلك فهو المهيمن على اللّغة بكلّ تفريعاتهاء إذ لا يشك 
العقل في ذلك» فالمجاز من تجليات الدّاخل القلب والعقل» ف (اللّغة بكلّ ما تشتمل عليه 
من قوانين في صلبها قانون "المجاز" والتغير في الدّلالة - في مركز القلب منها))”. وعلى هذا 
فالحقيقة من تجليات الخارج- عام ال ملكوت. إذ ((يتجلى البعد الانطولوجي في انتتساب 
"الحقيقة" إلى عام الملكوت والأرواح» عام الور والمثل والمفارقة, في حين يكون "المجاز" 
من نصيب عاممناء عام الحس والشّهادة, علام الأجساد والمظلمة))'”» وهنا تتبين العلاقة بين 
الحقيقة والمجاز في البلاغة وبين العالمين: الذاخلي والخارجيء في البلاغة تقوم على ((العرض 
الحسن والتتجميل))”. وهذه وظيفة المجاز في الدّاخلء والوظيفة في الخارج هي الكشف 
عن المعنى غير المرئ في النضٌ والمُضمّر في عالم التشكل النَضَّيّء وهذا يعني وجود علاقة بين 
العلمين تقوم على ((التعارض المطلق...هي علاقة الاخفاء والتغطية» بل والتعميةء فالمجاز بمثابة 
"القشر" والحقيقة هثابة "اللآباب” ا مجاز بمثابة "الصضدف" والحقيقة مثابة "الدّر" المستكين 
فيهاء ولا سبيل للوصول الى الحقيقة إلا بإزالة القشر والصدف وصولاً إلى الباب والدّرء وذلك 


(1) النصٌء السّلطة: الحقيقة:6. 
(2) المصدر نفسه:174-173. 
(3) المصدر نفسه:197. 
(4) المصدر نفسه:197. 
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بالانتقال من هذا العام الحسيء عام الظّلمة والقشرء إلى العام الملكوت» عام الثور 
واللّباب))» فالمجاز بدلاً من أن ((يصبح أداة معرفيّة لحل إشكليّة الوجود المتلبس 
المَعَمَّى))” يتحول أداة إشكاليّة عند بعض الفرق والباحثين في فهم المعنى وتشكلاته في 
النص المركزي (القرآن). 
التأويل (الهيرمنيوطيقا) وتجذر المجاز 
ينقسم التأويل بشكل عام إلى نوعين هما: 
1- التأويل العام 

إن النضٌ القرآني هو النص المركزي في الثّقافة العربية ثقافة (النضّ). ذلك ((أنَّ البحث 
عن مفهوم للنضٌ ليس إلا محاولة لاكتشاف العلاقات طبيعة النضٌ الذي هشل مركز الدّائرة في 
تقافتنا))» وبا محصلة فإِنَّ إنتاج الصوص يتفاوت بحسب مرتبة النضٌ فكل نص له آليات 
لإنتاجه ((ذلك أنَّ إنتاج النضٌّ يتم من خلال وسيط له قوانين لها قدر من الاستقلال هو 
الفكر والثقافة» وتنتمي دوال النضٌ وعلاماته إلى التظام اللّغوي الذي يعد نظاماً خاصاً داخل 
نظام الثقافة وإن كان هو النظام ا مركزيء وفي النصوص تتفاعل نظم دلاليّة ثانويّة داخل النظام 
العام للنضٌء فنجد دوال تتجاوز اطار الوقائع الجزئيّة. ونجد دوال أخرى تشير إلى الوقائع 
الجزئيّة ولا تتجاوزها))”. لذلك يجيب التركيز على كامل الدّلالة في النضٌء وفهم المعنى الكليٌّ 
بالانطلاق من المعنى الجزئي للنضٌ المركزي» و ((من ذلك يكون الوقوف على أحد جانبي الدّلالة 
في الن خطراً على مستوى النصوص الذَّينيّة من حيث أنه يؤدي إلى خلق تعارضات داخل 


(1) النصٌء السلطةء الحقيقة:197. 
(2) المصدر نفسه:198. 
(3) مفهوم النضٌ دراسة في علوم القرآن:31. 
(4) المصدر نفسه:120. 
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النضٌ لا مكن حلهاء وهي تعارضات ناشئة من إهدار "الخصوص" لحساب "العموم"))» فأيّ 
اجتزاء لجزئيات المعنى يتعارض والفهم الصّحيح والحقيقي للنصٌ المركزي فهو نص يؤسس 
على بناء كامل يقوم على علاقات مترابطة وتراتبية وتكامليّة. ولقد حصل تحول معرفي في 
الثقافة العربية ثقافة (النضٌ) ((بعد إن كان الشّعر هو النضٌ المسيطرء والقرآن هو النضٌ 
النقيض انعكس الوضع وأصبح القرآن هو النضٌ المسيطرء ويلا كان هذا النص ا لمسيطر يحتاج 
إلى اكتشاف دلالته إلى الشعرء فقد حوله لا إلى نض نقيض بل إلى نض مستأنس في 
خدمته))”. وهذا يعني أن العلاقة بين القرآن والشعر علاقة كشف معرفي بحسب فهم 
الكتور نصر حامد أبو زيد. ف ((قد ظل القرآن على المستوى الثّقافي والحضاري هو النضٌ 
المسيطر. وظل الشعر يقوم بدور هامش الشّرح والتفسير الى جانب وظائفه الأخرى 
بالطبع))””» و ((هكذا تحول الشّعر ليكون إطاراً مرجعبّاً لتفسير القرآن))“» وهو في الوقت 
ذاته يكشف عن فهم عميق مؤسس له عند القدماء لغرض فرض المعنىء إذ ((إنَّ فهم النضٌ 
في ضوء النصوص الاخرى السّابقة عليه يدل على وعي القدماء بعلاقة "الثمائل" بين النصوصء 
وعلى إدراك علاقة "المخالفة" كذلك))”» وف إطار هذا الفهم لا يمكن يبدو أنَّ كلّ من تلك 
معرفة بآليات اللّغة يمكنه الولوج لعا النص المركزي. 
2- التأويل الخاص 

ضمن هذا الإطار هناك من يعيب علينا إِنَّنا نميل إلى التأويل العميق القائم على عدم 

الاهتداء إلى الإشارات التي يحتويها الن» وعدم الاتكاء على الدّال لفهم المدلول الناتج 


(1) مفهوم النضٌ دراسة في علوم القرآن:120. 
(2) المصدر نفسه:161-160. 
(3) المصدر نفسه:161. 
(4) المصدر نفسه:160. 
(5) المصدر نفسه:160. 
270 


عنه هذا الفهم» و((هذا التأويل إلى جانب ذلك لا يتمكن من فك شفرتها إلا "الإمام المعصوم" 
وحده))". وهذا هو التأويل الخاصء والدكتور نصر حامد أبو زيد ينكر التأويل الذي يعتمد 
عليه الشّيعة في تفسير النضٌ الممركزيء ذلك ((أنَّ "التأويل" الذي لا يعتمد على "التفسير" هو 
التأويل المرفوض واممكروهء فالاستنباط لا يعتمد على مجرد "التخمين" ولا على اخضاع النص 
لأهواء المفسّر وايديولوجيته مهما كانت النّوايا حسنة, وهُا لابد أن يستند الاستنباط إلى 
"حقائق النص من جهة» وإلى معطياته اللّغويّة من جهة أخرىء ثم لا باس بعد ذلك الانتقال 
من "الدّلالة" إلى "المغزى" دون الوثوب مباشرة إلى "مغزى" يتعارض مع دلالة النض))”, 
وعلى هذا فمن أجل أن تكون القراءة مُنتجة نحتاج إلى مقاربات للنص لا تنتهي بتوقف 
حركيّة المعنى عند المُقسّرينء ذلك ((أنَّ مقاربة النضّ واكتشاف اسراره تبدأ بالقراءة الأوَّلى 
ثم تثني بالقراءة التحليلية فتكتشف من خلالها "مفاتيح" النضٌ ومرتكزاته الدّلاليّةة ومن 
خلال هذه المرتكزات يكشف المؤول بعض اسرار الن» ويظل النضٌ قابلاً للقراءة الجديدة 
لكن القراءة "التأويلية" لابد أن تعتمد على "استغراق" القارئ في عام النضٌّ استغراقاً شبه تام 
وبدون هذا الاستغراق تظل القراءة سطحية» وتدور في إطار "التأويل" المكروه))””. وهذا 
يعني أنَّ القراءة لا تنقطع ولا تنتهي ولا تتوقف فالنصٌ المركزي حمّال وجوه» و((لكن تظل في 
النضٌ ابعاد دلاليّة أعمق تحتاج إلى حركة "الذهن" أو "العقل" ازاء النضٌء أنّها الابعاد إلى 
تحتاج الى حركة "التأويل" بعد أن يستنفد المُفسّر بأدواته العلمية كل امكانيات الدّلالة التي 
يمكن اكتشافها بهذه العلوم))“» وعلى هذا فالعلاقة بين الهيرمنيوطيقا وا مجاز علاقة عموم 
وخصوص, ف(التأويل) هثل العموم» و (المجاز) هثل الخصوص. 


(1) مفهوم النضٌ دراسة في علوم القرآن:265. 
(2) المصدر نفسه:266. 
(3) المصدر نفسه:270. 
(4) المصدر نفسه:268. 
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اخفاق الكشف عن المعنى في 
النض المركزي/الأصلي/الأوّل (القرآن) 
تواجه القارئ والباحثين العديد من الأمور التي تؤدي الى اخفاقات في الكشف عن المراد 

الأصلي من النض» ومن هذه الأمور: 

1- مشكلة تدوير المركز والهامش والتحول من النض المركزي القرآن الكريم إلى النص الهامشي 
(التصوص الثراثيّة): وبذلك تعاظمت القدّاسة لها وهي بذلك حجبت تجليات المعنى عن 
النضٌ المركزي بعد أن تعاظمت سلطتها وقدَّاستها لتكون بدرجة أقل من النض المركزي 
القرآن وذلك ب ((الاعتماد على سلطة "السّلف" أو "الثراث". وذلك بعد تحويل التصوص 
الثرائية- وهي نصوص ثانوية- إلى نصوص أَوَليّة تتمتع بقدر هائل من القدّاسة لا تقل - 
في كثير من الأحيان - عن النّصوص الاصليّة)) . 

2- الشلطات الوازئة لسلظة النض اللركر ومفكلة المعدى: المعتى الواحد أو الات 
فهو يقع في دائرة فهم علماء الدين ويحجب عن الطبقات الأخرى في المجتمع» ذلك 
(أنَّ المعنى الواحد الثّابت يمتلكه جماعة من البشر- هم علماء الدّين قطعاً- وأن 
اعضاء هذه الجماعة مبرأون من الأهواء والتّحيزات الإنسانيّة الطبيعية)). وهذا 
يقود ((إلى إيجاد "كهنوت" هشل سلطةً ومرجعاً أخيراً في شؤون الذَّين والعقيدة. بل 
يصل إلى حدٌ الإصرار على ضرورة التلقي الشفاهي المباشر في هذا المجال من 
العلماء))””» وبذلك يضعون سلطة موازيّة لسلطة النضّ المركزي (القرآن). وهذا 
التناقض أحد مشاكل المعنى في النضٌ المقدَّسء ذلك ((أنَّ هذا التناقض في الخطاب 
الي مين ]نسار وه وة أو اساظة ا عفان اوی النظري 


(1) نقد الخطاب الدذّيني:80. 
(2) ا مصدر نفسه:63. 
(3) المصدر نفسه:63. 
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والإجرائي- وبين الإصرار على ضرورة الاحتكام الى هذه السّلطة واخذ معنى الدّين 
والعقيدة عنها وحدها -على المستوى التطبيقي والفعلي- إنما بمثل تناقضا خطيراً ينسف 
من الأساس المنطلقات الجوهريّة لهذا الخطاب» كما يكشف في الوقت نفسه عن 
الطبيعية الإيديولوجيّة التي لا يكف الخطاب عن انكارها والتنصل منها زاعماً 
"موضوعية" مطلقة وتجرداً تاماً عن "التّحيزات" والأهواء الطبيعيّة في البشر)) . 

3- لابد لأمة تعتمد على النضٌ المركزي (القرآن)» والنضٌ الثاني (النضٌ الثبوي)» والنضٌ الثانوي 
(أقولا علماء الدّين)» من حصول مزالق فكريّة ومعرفيّة وتعارضت في المعنىء و((إنَّ 
"الذّين" مكون جوهري أصيل من مكونات هذه الأمة))”. وقاعدة مركزية في مكونها 
التقافي» وهذا الأسس قد يتلاقح عند البعض مع دعوات النهضة وقد يتعارض عند البعض 
الآخر» ومن أجل ذلك نرى ونسمع صراخات النهضة لهذا ا مركز والانفتاح على الحضارة 
واستبدال الرّؤية القديمة برؤية معاصرة » وهناك من يتعارض مع هذه الدّعوة. 


(1) نقد الخطاب الذّيني:80. 
(2) المصدر نفسه:63. 
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أفق المدار المعرفي 
بعد الكشف ال معرفي في التراكم الثّقافي عند الدكتور نصر حامد أبو زيدء وما انتجه العقل 
الفردي (الإبداعي)ء انكشف للبحث النتائج ال معرفيّة التي ظلت حاكمة على فكر نصر حامد 

أبو زيد. وهي: 

1- لم يستطع الدكتور نصر حامد أبو زيد اقامة نظريّة خاصة با مجاز قائمة على فهم مؤسس 
خاص به» ولكنه عرّف أن جملة الخلاف في الثقافة العربية الإسلاميّة انطلقت من 
(التأويل) والمجاز أحد تفريعات التأويل لتصب في خدمة المعنى من جانب» وتفعيل دور 
الخلاف حوله من جانب أخر. 

2- يدور النضٌ بين مجموعة قيود تمنع التجديد في الآليات والمعنى» وتكتفي ما جاء عن 
السلف ولكي يتمكن القارئ من الوصول إلى معاني قابعة في النصّء ويحتاج إلى التخلص 
من تلك القيود بالقراءة ال معاصرة التي جددت في الآليات وكشفت عن اممعنى ال مغاير 
للمُعلن» وهذا هثل خروج عن النسق الحاكم في الثقافة العربيّة وهو صرخة بوجه 
الماضي» ودعوة لتجديد الفكر. 

3- تمثل اللّغة العنصر الرّئيس في التواصل بين الافراد» وهي ذات حاكميّة متفرعة بين العام 
المادي والعامم الغيبي» وتحتاج هذه اللّغة إلى تقانات تكشف عن العلاقات التي تقيمها 
اللّغة بين العالمين وطرق تشكل المعنى. 

4- لا كن الوقوف على المعنى القابع في اعماق النص عندما نركن للسكونيّة. بل لا بد من 
الحركيّة للكشف عن ا معنى العميق» وهذا يحتاج إلى التوترء والقلق» للكشف عن ا معنى 
البعيد الذي يتخذ جملة تخفيات تحت ستار المعنى الظاهر /السّطحي. 

5- التعارض سمة البحث عن ا معنى في ظل من التصارعات الفكريّة. والثقافيّة» والسياسيّة, 
والاجتماعيّة. الحاكمة على النضٌ المركزيء فوجود الأنساق يكشف عن التعارضات بين 
الانتقالات ا معرفيّة بين تلك الأنساق: نسق العام الذي يرى في اللّغة الذّينيّة 
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مجازاً ونسق النص المركزي يرى أنَّ اللّغة الدَّينِية هي الحقيقةء ولا وجود للمجاز فيها. 

6- يتجاذب النضٌ المركزي عوامل لإقرار المعنى يتفاوت تأثيرهاء ويتبدل فكرهاء بحكم تأثير 
العديد من العوام والمتغيرات من أجل اثبات نفوذها في المجتمع. 

7- صراع الأنساق بين المادي والغيبي ضرورة فرضها النضٌ المركزيء بحكم تفاوت المشاهد بين 
الدّنيويات والغيبيات» فرض تفاوت بين الحقيقي والمجازيء وبين القراءة المنتجة وغير 
امنتجة. 

8- حاكميّة الحقيقة على ال مجازء وا مجاز على الحقيقة تنبع من الفهم الآني للنضٌء ومن 
مسالك ال معنى عند هذا الفريق أو ذاك حتّى صار ال مجاز حاكماً على التأويل بصورة 
مباشرة بحسب الفهم القديم للمجاز. 

9- يضيق المجاز ويتسع بحكم ضيق عقول المؤوّلين افراداً وجماعات» فعند بعضهم يتجاوز 
عالمنا الدنيوي إلى العام الآخروي. 

0- لم يستطع العقل العربي الجمعي الافلات من سلطة التصوص الثانويّة: (النبويّة 
والشروحات. والتفسيرات .والتّعليقات)» وهيمنتها عليه بل تحولت إلى نصوص حاكمة 
على النضٌ الأصلي و (العقل الجمعي العري). 

1- لا يمكن تجاوز سلطة الجماعة الثقافية التي تفرض على النضٌ وتحول المعنى فيه بما 
ينسجم وايديولوجيتهاء وهذا ينتج نوعاً من التصادم بين الثّابت الذي رسخته الجماعة 
الثقافيّة وا متحول الذي يعمل النضّ على تكوينه بفعل حركيته. 

2- القرآن النضٌ المركزي والفاعل الرّئيس والمحرك للكشف عن المجاز في الثقافة العربيّة 
الإسلاميّة. وبذلك يتوجه للنبي المرسل إليه الأول الذي يفهمه حق الفهم مثلما يتوجه إلى 
المرسل الثَان الإنسان المكلف الذي يرى في فهمه صعوبة واختلاف 
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3- المجاز فاعل رئيس في نشوء الحضارة العربية الإسلاميّة التي وصفت بأنّها حضارة النضٌء 
فهي تقوم على النض وتنطلق منه وتعود إليه وبين هذه الحركيّة للنص يتفاعل المجاز في 

4- مثّل المعنى عند الفرق الإسلاميّة محل اختلاف وصراع تشتت للفهم من النضٌ ال مركز إلى 
النضٌ الثّانويء وعلى هذا تحولوا من المركز إلى الهامش» ومن المقدَّس على اممددّس. 

5- يثور المجاز بعض المعاني التي يرى فيها البعض بأنّها منافية للمعنى الذي يقوم عليه 
النص المركزي (القرآن). فيكون بذلك محل إشكاليّة عندهم في رصد تشكلات اممعنى فيه. 

6- علاقة التأويل (الهيرمنيوطيقا) با مجاز علاقة تؤدي الى تجذر المعنى في النضّ المركزي 
وثبوته سواء عن طريق التأويل العام أو التأويل الخاص» فكل ما ملك من وسائل 
تكشف عن حمولات من المعنى م يكن ليكشف عنها السطح. 

7- جميع التعارضات التي تقدم ذكرها انتجت اخفاقاً عاماً في الكشف عن المعنى المتمركز 
في طيات الآيات والسّور وانتجت عُقماً فكربًاً في الكشف عن أسباب دوام النضٌ المركزي. 
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المجاز بين التصالب والسّيولة 


عند الذكتور عبد الوهاب المسيري 


(مقاربةٌ في المفهوم والتطبيق) 
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الفصل الزابع 
المجاز بين التصالب والسّيولة عند الدكتور عبد الوهاب المسيري 
(مقاربةٌ في المفهوم والتطبيق) 


الّغة وتكوين المعرفة 

صار كل شيء مرتبطاً بالمعنى ولا يمكن أن يتحقق النظام الاجتماعي ويتكامل وينضج. 
وكذلك التواصل خارج منظومة اللّغة القائمة على التأويل والرّمزية في أصل هذا الثلاقي الفكري. 
والمعرفي» والتقاي» وعلى هذا ف((ثمة أسيقة للمعنى على اللّغة, فالئغة هي الوسيلة وا معنى 
هو الغاية ويمكن من خلال هذه اللّغة تمثيل الواقع في شكل معرفة كما يمكن مراكمة المعرفة... 
و وظيفة النقد الأدبي والفني هي اكتشاف القيم الاخلاقيّة والجماليّة الإنسانيّة» التي يمكن أن 
يهتدي بهديها المبدعون والجمهور))"» وعلى هذا فا معاني يتفاوت إدراكها بحكم عقل المبدع 
العاكس للواقع ف (العقل مرآة الواقع التي تعكسه ولكنها مرآة مبدعة))”, وعلى هذا 
تؤدي المعاني والرّموز دورها في تشكيل النّظام الاجتماعي » ف ((هذه المعاني والرُموز لها دور في 
تشكيل السّلوك نحو جوانب النّظام الاجتماعي واممادي))”) والإنسان كائن اجتماعي يتأثر ويؤثر 
بالمحيط الاجتماعي» ويعتمد في ذلك على التأمل الفكريء. وعلى ضوء هذا ف ((الذَّات 
الإنسانية ذات متماسكة قادرة على التواصل مع الذوات الأخرى بسبب التماثل فيما بينهاء فثمة 
إنسانيّة واحدةء وثمة معيارية عقلانيّة ماديّة يمكن للإنسان العقلاني التوصل إليها من خلال 
عقله))”,. وهو بذلك ينفتح على الوجود الكليّ للكون والنضٌ أحد مكونات الكون. 


(1) الحداثة وما بعد الحداثة:76. 
(2) المصدر نفسه:70. 
(3) اساسيّات علم الاجتماع الإعلامي النظريات ولوظائف والتاثيرات:125. 
(4) الحداثة وما بعد الحداثة:76. 
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وكذلك من الموجودات الكونيّة ((الكون معقول وله هدف وغاية واضحان ومعنى كلَيٌ» 
وسطح الأشياء يختلف عن باطنهاء فوراء عام الحواس يوجد عام ثابت من الكليات يتجاوز 
عام التفاصيل المباشرة» ولكن الإنسان هو أيضاً الكائن الذي يفرض ا معنى على الكون))"", ولا 
يتم شيء من ذلك بدون اللّغة, لأنَّ الإنسان كائن لغوي لا مكنه العيش خارج التواصل 
الُغويّء وعلى هذا ف ((الأدب مشروط من حيث إنتاجه وتداوله بوجود المجتمع.....فإن 
الاجتماعي يؤدي دوراً بالغاً في انتاج الأدب» وبلؤرة الرّؤى والمسارات المؤطرة له))» وهنا 
يدخل عاط الاجتماع عبد الوهاب المسيري”” متفحصاً تلك المناطق وكاشفاً عن دور المجاز في 
صنع ال معنى. 


(1) الحداثة وما بعد الحداثة:73. 

(2) علم الاجتماع الأدبي:18. 

(3) عبد الوهاب محمد المسيري (1938 - 2008م). مفكر وعام اجتماع مصري إسلامي. ولد في مدينة 
دمنهور في مصرء وفي عام 1955م التحق بقسم اللّغة الإنجليزيّة كلَيّة الآداب. جامعة الإسكندريّة 
وتخرج عام 1959 م» وعين معيداً فيها عند تخرجه. وسافر إلى الولايات المتحدة عام 1963م, حيث 
حصل على اللاجستير في الأدب الإنجليزي المقارن من جامعة كولومبيا بمدينة نيويورك عام 1964م, 
وعلى الذكتوراه من جامعة رتجرز بنيوجيرزي عام 1969م» وعند عودته إلى مصر قام بالتدريس في 
جامعة عين شمس» وفي عدة جامعات عربيّةء وصدرت له عشرات الدّراسات وال مقالات. 
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ا مبحث الأول 
مفهوم المجاز عند ال مسيري 

اللُغة هي مجال اشتغال الإنسان وتميزه عن باقي المخلوقات, لأنّه في ممارسة يوميه معها 
ف (اللّغة ممارسة إنسانيّة))'". وهذه الممارسة يتفاعل فيها الوعي واللاوعي وهي مشترك 
إنساني» ف (اللّغة قد تسبق الوعيء والكلام والتعبير الفرديء ولكنها لا تسبق هذه الإنسانيّة 
المشتركة))”». واللّغة في أل تجسيد للمجاز تشكل مركز اشتغاله بقدر العلاقة بين الدّال 
والمدلول» ف((اممجاز هو ذاته تعبير عن موقف مزدوج من اللّغة: الذّال منفصل عن المدلولء 
ولكنه رغم انفصاله متصل به» وبالتالي له معنى))””» ويتمثل مفهوم المجاز عند الدّكتور عبد 
الوهاب المسيري بأنّه ((انحراف عن ام معنى يجعل التفسير مستحيلاً وهو لعب اللّغة الذي يشبه 
الغوايّة الجنسيّة التي لا هدف لهاء هو حلم بالتجاوز ولكنه لا يتحقق أبداً وبالثالي... فلا يوجد 
معنى ولا إشباع ولا تفسيرء وما الجوع الدّائم))”. الجوع النّهم للمعنى الذي يستوعب كل 
تفاصيل الكونء والإدراك المتعلق بفهم جزئيات تلك التفاصيلء للكائنات العضوية: والآليات 
اماديّةء وما يرتبط بتلك المسافة التي ينتقل فيها ا مجاز والتي يحتكم فيها إلى العلاقة بين الواقع 
والذات» ف (الواقع كالعمل الفني مكوّن من مصور مجازيّة من صنع عقل الإنسانء لهذا 
فالواقع وهم وتعبير عن إرادة القوّة. كل هذا يعني أنه لا توجد حقيقة. وإتما توجد طرق في 
النظر "منظور" وهي كلها طرق متساويّة بسطح الواقع المتعدد المتسائل. وإذا كان الواقع سائلاً 
و وهمياً فكذا الات» فالإنسان مثل الفنان يخترع نفسه. إذ لا توجد ذات ثابتة. والذات من 


اختراع الذات» والّات هي تعبير عن إرادة القوّة وعن الذوافع المظلمة)) > وهنا تتحول الحقيقة 


(1) اللّغة والمجاز بين التوحيد ووحدة الوجود:149. 
(2) المصدر نفسه:150. 
(3) المصدر نفسه:160. 
(4) المصدر نفسه:77. 
(5) المصدر نفسه:85. 
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أيضاً إلى مجاز فتنعدم الحقيقة ((بل إِنَّ الحقيقة إن هي إلاً جيش من الصّور المجازيّة تكلس 
واستقر))» ومن هنا تتشكل العلاقة بين الدّال وال مدلول بطريقة معقدة تجعل من المجاز 
متحكم بالتأويل الكاشف عن حفريات المعرفة في النضٌ المُقدَّس (الثّوراة/الإنجيل/القرآن 
الكريم). ف (العلاقة بين الدّال وا مدلول أبعد ما تكون عن البساطةء فالدّال الذي 
يستخدمه المرء. حى قبل أن يدخله في علاقة مع المدلول. ليس أمراً واضحاً محدّد المعامى 
وَإِمَا هناك معناه الظاهرء وتضميناته الكامنة» وهناك ظلال المعاني التي يكتسبها من خلال 
الدّوال المترادفة أو شبه المترادفة معه» ثم هناك علاقة بالدّوال الأخرى داخل وخارج النضٌء 
وهناك عشرات الأبعاد الأخرى للدال في حدّ ذاته» أما امدلول في حدٌ ذاته. فهو الآخر في غاية 
التركيب» فقد يكون حالة عاطفيّة, أو حالة عقليّة. أو حالة عاطفيّة عقليّة, أو حالة عاطفيّة 
أصلها ماديء أو حالة ماديّة أصلها عاطفي» أو حالة ماديّة أصلها ماديء أو حالة مأساويّة 
ملهاويّة تاريخيّة رعويّة يثرثر بها حكيم عجوز لا يعي تماما ما يقول!))”. وعلى هذا الفهم 
يكون المجاز عمليتين في آن واحد. ف( المجاز هو عملية تفكيك وتركيب)) ”> ويمكن 
التمثيل له بالخطاطة الاتية: 


المسبلر 


تفكيك أسس رئيس 
ينطوي على (التضاد) (تفريق/و/ تجميع) 
وهذا التعريف ينطوي على (التفكيك) الذي يدل على غياب الإطار المرجعي اليقيني أو 
تدميره. وهو أمر يفضي حتماً علي النسبية. وتعدد المنظورء أو فوضى ال معنىء. وهذا 


(1) اللّغة وا مجاز بين التوحيد ووحدة الوجود:85. 
(2) المصدر نفسه:194. 
(3) المصدر نفسه:175. 
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يؤدي إلى تدمير المركز القائم على الثْنائيّات: (الخالق/ المخلوقء الطبيعة/المادة. العضويّة, 
الماديّة, الأنثويّة/الذكوريّة...). فهو يعمل على تدمير الخطاب المهيمن الذي يخص ال مدلول 
المفارق المعني الذي تم الاعتراف به باعتباره مطلقاً .وثابتاً وأزليَةَ وشفافاً وسابقاً على النُظام, 
الذي تخضع له كل المدلولات الأخرىء بمعنى أنه مدلول مركزي ومهيمن ويقوم بتمثيل 
المعنى النّهائ/المطلق/الأزلي/السّرمدي (الله) مثلاً هو هذا المدلول اممتعالي» المركزء الذي يقر 
المعرفة: بنية ومحتويء ويمنح المؤسسة الذُّينيّة شرعيّة صياغة خطابات المعرفة الواجبة, 
والملزمة» ومن ثم يصبح الخطاب الدّيني» هو الخطاب المركزي الذي تدور في فلكه كافة 
الخطابات ا معرفية الأخرىء وتقوم هذه الاستراتيجية إذن علي افتراض أن خطاب التفكيك 
يحاول أن يلغي أي مركزية وأيٍّ ميزة يمكن أن تنشأ عن وجود هذه المركزيّة. ومن ثُمَّ 
استبعاد المركز/الكلام» ثم اكتشاف الطاقة الكامنة في الهامش/الكتابة "> ومن ثم اكتشاف أن 
مركزيّة الكلام المدعاة تم تكن غير زيف. حيث أن كافة السّمات التي ادعاها الكلام كي يوهمنا 
بامتيازه قد اكتشف جاك دريدا (2»721042 وعناوء2[) أنّها سمات يشترك فيها الكلام مع 
الكتابة» وبا منطق ا لمعكوسء تستبدل الصّيغة اللاهوتيّة في البدء كان الكلمة/اللوجوس بصيغة 
تفكيكية الكتابة لا تكمل فقط بل تحل محل أيضاً لأنَّ الكلام مكتوب دائم”» وعلى التركيب 
الذي يعني العودة بالتّركيب إلى المستوى الأول الذي يتضمن الفهم البسيط للتركيب بعيداً 
عن التأويل» وهو لا يعتمد العمق في التفكير ويعتمد على الظرف الآني الزُمكاني للقارئ, وها 
يحقق تدعيم ا يريد إثباته من خلال الفهم السّطحي للنضٌء وعلى هذا الأساس يتموضع 
الفهم للمجاز عند الدذكتور عبد الوهاب ا مسيري حول جملة من الكشوفات ال معرفيّة» ويكمن 
التمثيل لها بالآتي: 


(1) ينظر: آفاق العصر:20. 
)2( ينظر:مواقع:18. 
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الال کڪ له عشرات الأبعاد تتحقق ب(الترادف» وشبه الترادف.......). 
المدلول گي يدور حول: (حالة عاطفيّة. حالة عقليّة. حالة عاطفيّة عقليّة 
حالة عاطفيّة أصلها ماديء حالة ماديّة أصلها عاطفي» حالة ماديّة أصلها ماديء حالة 
مأساويّة ملهاويّة تاريخيّة). 
المجاز بين الانفتاح والانغلاق 

يبنى التَشْكّل الكوني للغة على تراتبيّة المجاز التي تخترق جسد النض بتنميطات (تشبيهيّة, 
ومجازيّة لغويّة وعقليّة. واستعاريّة, وكنائيّة)» لتشكّل شبكة معرفيّة تكشف عن مكنون النص 
وأقنعته التي تحجب ال معنى) وتشكلاته وتفرعاته (ظلال المعنى). ويكشف الذكتور عبد 
الوهاب المسيري عن عاط من المتراكمات التي تقوم على تطويع اللّغة في كشف مكنون العميق 
من تشفيرات اللّغة على وفق آليات تجعل من المجاز ينفتح على (اللّغوي/و/الدّيني/و/ النفسي). 
إذ إِنَّ محور اللّغة هثل عاماً مرتبطاً ومحكماً لا يتجزأ. ليكشف عن رؤية وعلاقة كونيّة للإنسان 
وتصوراته. وهذا النّظام ((هو علاقة اللّغة والمجاز برؤية الإنسان للكون وتصوره لعلاقة الخالق 
بالمخلوقء أيّ إِنَّنا نربط بين عدة مجالات من النشاط الإنساني "الدراسات اللّغويّة - الدّراسات 
الدّينيّة- الدّراسات التفسيّة"))'". وهذا الفهم للتداخل المعرفي لابد منه في البحث البلاغي؛ 
لأنَّ البلاغة لم تعد علماً منغلقاً على قوننة تتحكم ببلاغة النص» وتفرض شروطها عليه» بل 
تداخلت علوم بالكشف عن الجمالي والمعرفي في الن» وفك تشفيره. وكشفه لما هو 
محتقب فيه» وهنا ينتقل المجاز من الكشف الجمالي (اللمادي) إلى التجلي العقلي (المعنوي) في 
عمليات من الانتقال تتفاوت بحسب الإدراك. ف((الضورة المجازيّة وسيلة إدراكيّة لا مكن للمرء 


ا ات 0000 e 2E‏ 3 5 0 خم ل 0 
أن يدرك واقعة دونهاء أو حتّى أن يعبر عن مكنون نفسه إلا من خلالها))”» فضلاً عن أنه 


(1) اللغة والمجاز بين التوحيد ووحدة الوجود:5. 
(2) المصدر نفسه:18. 
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يمكن توظيفها لنقل رؤية مشفرة ولكن بشكل غامض وهذا جزء من متطلبات الحداثة 
واشتغالهاء إذ إِنَّ ((الصُورة المجازيّة هكن استخدامها كوسيلة لتمرير التّحيزات وفرضها بشكل 
خفيء فالمجاز يقوم بترتيب تفاصيل الواقع لنقل رؤية معينة))""» وعلى هذا الاشتغال يكون 
تحليل الصّور المجازيّة كاشفاً عن خفايا كونية/مخبوءة/مُضمَّرة/لا مفكّر فيها في النصوص. إذ 
((إِنَّ تحليل الصّور المجازيّة كمدخل لفهم النصوص,» أدبية كانت أم سياسيّة. وإدراك 
مستوياتها - الواعية وغير الواعية- منهج لم يستخدم ها فيه الكفاية في عامنا العربيء مع أن 
قدرته التحليلية والتفسيرية عالية إلى أقصى حد))”. وبذلك يشكل المجاز الرّبط بين عوالم 
المادة /الغيب/المعنوي: المحسوس» ف ( الحركة العامة للمجاز هي ربط العنصر المادي 
البسيط بعناصر معنوية مركبة. وربط ما هو معروف ومحسوس "عام الشهادة" ها هو غير 
معروف وغير محسوس "عام الغيب" حى يصبح غير المعروف وغير المحسوس أكثر قرباً منا 
نحن البشر الذين نعيش في عاط المادة وداخل حدوده. وإن كنا نحلم هما وراءه. وبذا تصبح 
الدوال اللغوية أكثر اتساعاً وتركيباً))””» ويتشكل هذا الاتساع بعمليّة من التوالد ضمن نسق 
تقويضي للقديم وانفتاح للجديد. إذ ((إِنَّ الصورة الجديدة تقوض الصّورة القدهة تماماً 
وتقلب الأمور رأساً على عقب))”. 
أطر ا مجاز في العالم الغربي (ما قبل الحداثة) 

تدور الصّورة المجازيّة في العام الغربي وفي ظل عام ما قبل الحداثة في إطارين 
نموذجين لا يجوز الخروج عنهما وهما: المجاز الآلي» والمجاز العضوي الأوّل: له اشتغاله على 
المجازات الماديّة التي تشتغل برتابة دقيقة ولا يجوز الخروج عنهاء والآخر: يشتغل 


(1) اللغة والمجاز بين التوحيد ووحدة الوجود:19. 
(2) المصدر نفسه:27. 
(3) المصدر نفسه:17. 
(4) المصدر نفسه:110. 
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على المجازات العضويّة الحيّة التي تدور في أطر الكائن العضوي وما يرتبط به» إذ ((إنَّ 
الإنسان يدرك العالم من خلال عدة صور مجازيّة تعبر عن نماذج إدراكيّة. ومن أهمها 
الضُورتان المجازيتان الآلية والعضوية اللّتان تجسدان نموذجين أساسيين: نموذج آليء ونموذج 
عضوي...الصّورة المجازيّة الأوّلى تصور العالم على هيئة كائن حي وحركته عضوية. فهو ينمو 
بشكل عضويء أما الثانية: فتصور العام على هيئة آلة حركتها آليةء فهو يتحرك بشكل آلي 
رتيب))» وهذا يجعل المجاز ينتقل بين هاتين الصورتين بطريقة تراتبيّة واستمراريّة» وفي 
الوقت نفسه يوجد تضاد بينهماء ف ((ممكن القول إِنَّ الحضارة الغربية تدور إطار نموذجين: 
واحد: آلي» والآخر: عضويء يحتوي كڵ واحد منهما صورة مجازيّة مختلفة: العام كآلة؛ أو 
العام ككائن حيٌّ))”». وهنا يبدأ المشروع اللمعرفي الغربي (ما قبل الحداثة) يتدخل في حل 
مشكلة النسق في ال مجتمع الغربي بوساطة المجازء ف (الإنسان داخل التسقين إنسان 
طبيعي /مادي» جزء من کل طبيعي/ماديء وهو كل يدور بشكل إلي في المنظومات الماديّة 
وينمو بشكل عضوي في المنظومات العضويّةء ولكن الإنسان في كلا الحالتين كائن طبيعي لا 
حول له ولا قوة)) > وفي خضم هذا الاشتغال تشكل (ما بعد الحداثة) حضورها في التشكّل 
التكويني للمجاز الذي يتعلق بمرجعية المجاز (المرجعيّة حين تكمن الذات أو الموضوع. 
يظهر عام الثنائية الصّلبة التي تعبر عنه صور مجازية "الآلة أو الّنبات" بشكل كاف ولكن 
حينما يزداد كمون المرجعيّة وتتجلى في كلّ المخلوقات» فإِنَّ المرجعية ذاتها تختفيء ولا تصلح 
لا الضُور المجازيّة الآليّة ولا العضويّة. وتظهر مجموعة من الصور المجازيّة الجيدة))» وهنا 
يتحقق الانتقال من التصالب إلى السّيولة في الصُورة التي تكشف عن السّاق الجذموري 


(1) اللّغة وا مجاز بين التوحيد ووحدة الوجود:28. 
(2) المصدر نفسه:43. 
(3) المصدر نفسه:43. 
(4) المصدر نفسه:46. 
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الذي يحتوي على تمثلات للمعنى والتي لا يمكن أن توضع في إطار معرفي معينء بل تعتمد 
على لحظات الكشف المطلقة والتي لا يمكن لها التوقف في الآن أو المستقبل بل في استمرارية 
من التّوالد والانفتاح المعرفي من أجل الكشف عن مركز الكون وطريقة الكشف عن المعرفة 
للوقوف على ا معنى في حالة التَشْكّل التهاني. 
مميزات المجاز 
للمجاز مجموعة من المميزات في فكر الذكتور عبد الوهاب المسيري. فلم يعد الفهم 
التجزئيي قائماً عنده بل اتسع فهم المجاز ليحقق ذاته في الكشف عن اللامحدود ومن هذه 
المميزات ما يأق: 
1- المجاز يصدر عن إدراك الإنسان لحدوده الأرضية". 
2- المجاز يؤكد الضّلة بين الأشياءء ولكنه في تأكيده الصّلة يؤكد المسافة بينها”. 
3- المجاز يصدر عن الإهان بثنائية العام””. 
4- المجاز تعبير عن إمكانيّة التواصل مع البشر“. 
5- المجاز يؤكد کل من اتصال والانفصال بين الدّال وال مدلول» كما يؤكد المسافة التي تفصل 
بينهماء وإمكانية التفاعل بينهما. 
> لغة المجاز تعبيراً عن محاولة الوصول إلى قدر معقول من اليقين» ومحاولة الثقرب من 
الإله©. 
7- المجاز رؤية كاملة للكون: علاقة الإله بالإنسان» وعلاقة الإنسان بالإنسان» وعلاقة الإنسان 
بالطبيعة”. 


(1) اللغة والمجاز بين التوحيد ووحدة الوجود:159. 
(2) المصدر نفسه:160. 
(3) المصدر نفسه:160. 
(4) المصدر نفسه:160. 
(5) المصدر نفسه:164. 
(6) المصدر نفسه:165. 
(7) المصدر نفسه:165. 
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الممجاز بين الاجتهاد والهجوم 

لابد للكشف عن المعنى من الاجتهاد العقلي للكشف عن تشفيرات النصٌ وترميزاته حتّى 
نصل على درجة قصوى من درجات ال معنى» فهو مثل المجاز في حركتيه من عقل الإنسان على 
النضّء ذلك ((أنَّ الاجتهاد "مثل المجاز" يأخذ نفس الشّكلء الاتصال بين عقل الإنسان والنضء 
يعقبه انفصال "تجريد التموذج"”, ثُمّ يعقبه اتصال "العودة إلى النضٌ للاحتكام إليه"» في حركة 
حلزونية لا متناهية للوصول إلى المعنى» ولكن المعنى الذي يتوصل إليه المجتهد ليس نهائياً 
إذ تجب عليه العودة دانماً إلى النض المقدَّسء أيّ أنَّ الاجتهاد يأخذ شكل حلقة حلزونية 
منفتحة))'". وعلى هذا فالعلاقة القائمة بين الاجتهاد والنضٌ التماثل في القراءة وم يسلم 
ا مجاز من الهجوم ضمن الطر التقليديّة التي تتمسك بالمعنى الحرفي للنض» ف ((الهجوم 
على لغة المجاز والاستعارة هو هجوم على تجاوز الإله للعام» وعلى فكرة أنَّ الإله يتجلى في 
التاريخ والطبيعة دون أن يتطابق معهما أو يكمن فيهما "فثمة علاقة اتصال وانفصال"» وهو 
أيضاً هجوم على إنسانيّة الإنسان باعتباره كائناً مركباً ربانيَاً يحوي في داخله عناصر طبيعة, 
كما يحوي ما لا يمكن رده إلى المادة فعلاقته بالطبيعة هي أيضاً علاقة اتصال وانفصال))”, 
وهنا هكن الكشف عن أسباب الهجوم على المجاز الكائن في المحدود: 
1- هجوم على تجاوز الإله العام المادي إلى العام اللامحدود. 
2- تجلي سنن الإله في الطبيعة والتاريخ في علاقة من الاتصال والانفصال. 
3- الكائن اللغوي كائن مركب يحتوي العناصر المادية وغير المادية» وهو أيضاً في حالة توحد 

مع الإله في علاقة الاتصال والانفصال ضمن عايله ولكن من ا محدود إلى اللامحدود. 


(1) اللغة والمجاز بين التوحيد ووحدة الوجود:161. 
(2) ا مصدر نفسه:178-177. 
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ال مبحث الثاني 
المجاز بين الإدراك والحضور الأنثوي 

تركز الاهتمام في العام الغربي على الجسد والجنس أكثر من الأهمام بالرّوح» وهذا فرض 

(حضور الأنثى) بوصفها المركز في العام وفي اطار هذا التوصيف انبثقت المضامين الآتية: 
التوالد ال لمجازي والانفتاح على (الجسد والجنس) 

يشكل الجسد صورة مجازية تتعلق بالتشكل الجديد الذي يكشف عن التراجع عن 
نظام الثّنائيات الكونيّة إلى عام الانفتاح على السّيولة حيث تلغى كل التصالبات» ويتحقق 
للجسد أيديولوجيته التي تنفتح بعد حين على الجنس ((هذه الصّور العضويّة تتحوّل. مع 
تزايد معدلات الحلوليّة والكمونيّة. إلى صور مجازية جسدية» ثم جنسية))'”» حيث 
اشتغالات الحداثة ضمن منظومة متراصة من الأفكار ومتتابعة من المعارف. ف (( قد 
منح الجسد "والجنس" أسبقيّة معرفيّة وأخلاقيّة على كل شيء. فهما المرجعيّة الكامنة في 
المادة. ويحلأن في المنظومة الحديثة المادية محل الإله في المنظومات التوحيدية 
الرّوحيّة))”» فهم يعدون الجسد مركز المعنى وتشكلاته مع الجنس وانفتاحاته في كشف 
داخل النّفس؛ لأنَّ الجسد والجنس يتحدث قبل اللّغة > فهو (( يظهر الجنس...كوسيلة 
تواصل تقوم بحل إشكاليّة علاقة الدّال بالمدلول عن طريق إلغائها))“» وعلى هذا 
ف((إنَّ الجنس سيصبح المطلق الثهائي للإنسان الطبيعي الحديث» كما بالنّسبة للإنسان 
الطبيعي الأوّل))!”. وهذا يعني أنَّ الكون صار تشكله اشبه بالعلميّة الجنسيّة التي 


(1) اللّغة وا مجاز بين التوحيد ووحدة الوجود:61. 
(2) المصدر نفسه:50. 
(3) المصدر نفسه:146. 
(4) المصدر نفسه:173. 
(5) المصدر نفسه:81. 
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يتغذى عليها الفكر القبّاليه و(( قد طور الفكر القبّالي كثيراً من الأفكار والصّور المجازيّة 
الجنسية الجنينيّة في العهد القديم ومنحها قدراً من المركزيّة. وأصبحت الصّورة المجازية 
الجنسيّة "أي تشبيه تماسك أجزاء الكون بالجماع" صورة مجازيّة أساسيّة لا مكن إدراك العام 
بدونها)). 
ا مجاز وانتصار الحضور الأنثوي 

لم يعد فهم النضٌ فهماً مقيداً في الحضور المعرفي الاصطلاحي» فهو قد انتقل من 
السّكونيّة إلى الحركيّة. ضمن نسق الكشف ال معرفي وأصبح موضعاً للجدل بين الباحثين كل 
يسوق ما ينسجم مع توجه المعرفي في حالات من إثبات طبيعة التعامل مع تلك التصوص 
لتصبح اللّغة المجازيّة انتصار للأنثى على الذكر.ء فقد (( تغير مفهوم النص الأدبي. فلم يعد 
عملاً فنياً نتيجة لوعي الفنان وتجاوزه لذاته الضيقةء ومحاولته الذائبة أن يفرض معنى على 
المادة الطبيعة التي لا معنى لهاء وإِنَا أصبحت الصّورة المجازية التفسيريّة هي اللّذة الجنسيّة 
والرّغبة الجنسيّة. وأصبح النضٌ هو الأنثى المنفتحة» والقراءة الضّحيحة هي الاستسلام تماماً 
لإغواء لغة النضٌ ولمجموعة من الصور تُفقد العقل هيمنته وسيطرته))”» الأنثى بجسدها 
ا مركب من الدَّال والمدلولء والذّكر بجسده البسيط هو انتصار للأنثى» ف ((استخدام اللّغة 
ا مجازية الملتوية» والانحراف عن التّطق السّليم. هو انتصار للأنثى بجسدها ا مركب على 
الذكر بجسده البسيط))”. وحنَّى يبقى الجوع المعرفي مستمراً ولا يوجد استقرار على أرض 
يكون فيها المجاز جزءاً من التَشْكّل التحتاني» لأنَّ (( المجاز هو انحراف عن المعنى يجعل 
التفسير مستحيلاً وهو لعب اللّغة الذي يشبه الغوايّة الجنسيّة التي لا هدف لهاء هو حلم 


(1) اللّغة وا مجاز بين التوحيد ووحدة الوجود:65. 
(2) المصدر نفسه:77. 
(3) المصدر نفسه:76. 
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بالتجاوز ولكنه لا يتحقق أبداً وبالثالي... فلا يوجد معنى ولا إشباع ولا تفسير, وإِنّما الجوع 
الذائم))» الذي لا يمكن للقارئ اشباعه ولا هكن القول بنهائية المعنى بل هو في لحظات من 
الولادات المستمرة التي لا تعرف غير الدّال اباً لها وما سواه المداليل هي ناتج من اشباع آني 
لغريزة التأويل للنضٌ (الأنثى) في لحظة من محاولات الكشف عن المعنى وظلاله في عوالم 
اة 
المجاز وسيلة إدراكيّة توصل للإله 

هشل المجاز الوسيلة المهمة للكشف ال معرفي والإدراك عند الدكتور عبد الوهاب المسيري في 
لحظات من الإنفتاحات على الكون بما فيه من تجليات وكشف للبعد المركزي فيه (الإله) 
وأين يكمن؟.. ومن هو الكاشف عن لحظات الكمون تلك؟.. ف(المجاز ليس وسيلتنا 
لإدراك الوجود الإنساني وحسب. وإَِا هو وسيلتنا لإدراك الإلهء إذ إنه يربط بين بعض صفات 
الإله المتجاوزة للإسماع والإبصار من جهة» وبعض الشواهد الماديّة التي تدركها الإسماع 
والإبصار من جهة أخرىء فهو ربط بين المحدود الإنساني واللامحدود الإلهي))”». وهذا اللّقاء 
بين ا محدود واللامحدود يخلق التضاد في عقل الإنسان الباحث عن ال معنى وتشظياته بحدود 
معرفته المحدودة في قبال الذات اللامحدودة فأسس له فهماً مجازياً لهذا المعنى الكامن في 
النص من أجل الانفتاح على الكون في فضاءاته اللامحدودة. 

فاعليّة المجاز في النضين: المُقدَّس والعلماني 

النض الُقدّس نص له فاعليّة ا مركز في المجتمع العربي والغربي قبل أن يتجاوزه 
ومن أجل ذلك كان في الصدارة عند الباحثين» و((النض المقرّس...نضٌ مجازي توليديء 
لا يمكن فهمه إلا بادراك طبيعته ال مجازيةء فهو نض يشير إلى الدُّنيا والآخرة. عام 


(1) اللّغة والمجاز بين التوحيد ووحدة الوجود:77. 
(2) المصدر نفسه:158. 
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الشهادة. وعالم الغيب» عام الحواس وما وراء الحواس» فهو نص ثنائياً وليس واحدياً))'". هذا 
التّنائيّات التي يرتكز عليها النضٌ ادس تكشف عن مزيد من الدّلالات وتعدد الاحتمالات 
في المعنى» والمجاز منها فهو يرتكز على ثنائيّة الحقيقة/المجاز و ((وجود المجاز يعني أنَّ 
النض الُقدّس "رسالة الإله للإنسان» نص توليدي مركب» متعدد المعاني والمستويات» بعضها 
ظاهر وبعضها كامنء ولكنها في كليتها وتفاعلها تولد المعنى الذي هكن الوصول إليه من 
خلال الاجتهاد "لا من خلال العرفان أو التفسير الحرفي..." ويدرك عقل المجتهد الطبيعية 
المجازيّة للنضٌ "فهو ليس صيغة سحريةء ولا تجسدأ إلهيا". ويحاول من خلال عملية تفسيريّة 
مركبة الوصول إلى معناه المركب الظاهر والباطن))”» في قبال النص المُقدّس توجد التنصوص 
العلمانيّة التي تعالج مضامين دنيويّة في قدر غدراك الكائن اللّغوي لما يدور في عالمه المحدود. 
ف (النضٌ العلماني فهو نص دقيقء ترتبط فيه الدّوال بمدلولات حسيّة أو ماديّة. فهو نص 
يشير إلى الدّنيا وعالم الحواس والمادة وحسب))”” وعلى هذا يمكن بأنَّ النضٌ كتلة متراصة 
من الأفكار حوال الإنسان تكوينها لتوصيل فكره عن عايله وتعزيز علاقته بالأخرء ذلك ((أنَّ 
أيّ نص كتبته يد إنسان هو مجموعة من الدّوال التي تشير من خلال علاقتها الدّاخلية: إلى 
مجموعة من المدلولات والعلاقات الخارجيةء ولابد ثمة أفكاراً كونها هذا الإنسان» كاتب النضٌء 
في عقله وقلبه عن مجموعة من الظواهر والعلاقات في الواقع, أراد أن يعبر عنها من خلال 
مجموعة من الدّوال "يتصور" أنّها في علاقاتها الدّاخلية تشاكل الواقع "أو المدلول" 
الخارجي))”. وهذا النص يرتكز على المجاز ولا هكن اغفال دوره في تحقيق التّجاوز والتّنافذ 
بين العالمين الكونين عام الإنسان وعاط الإله. 


(1) اللّغة والمجاز بين التوحيد ووحدة الوجود:176. 
(2) المصدر نفسه:160. 
(3) المصدر نفسه:176. 
(4) المصدر نفسه:193. 
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نمذجة المجاز 
قراءات تجريبيّة في التصالب والسيولة للمجاز 

حلل الدّكتور عبد الوهاب المسيري العديد من التماذج التي تثبت ما حاول إثباته في 
بحثه. فهو تحدث عن النضٌ العلماني وعرّج على النص اللُقدَّس (القرآني) للكشف صحة 
الفرضيات التي استدل بها على ما خرج إليه من نتائج في البحث» ونحن نذكر نموذجاً واحداً 
من أجل إيضاح فكرته في هذا الموضوع, ففي قوله تعالى: ((الله تُورٌ السَّمَاوَاتِ وَالَْرْضِ مَتَلُ 
مُبَارَكَة زَيْتُونَة لا شَرْقِيّةَ ولا عَرْبِيّة يَكَادْ زَيْتْهَا يُضِيءٌ وَلَوْ لَمْ تمَسَسْهُ تار ٽور عَلَى نُورٍ يَمْدِي 
الله لِنُورِه مَنْ يَمَاكُ وَيَهْرِبُ الله الْأَمْثَالَ لئاس وَالله يكل شَيْءِ عَليمُ))"» يبدأ الدُكتور 
عبد الوهاب المسيري الإجراء التطبيقي على المجاز من خلال الكشف عن البنية المشكلة 
للمجاز ويركز على مفردة (النور) التي تشكل المحور ال مركزي للكشف عن التجلي الإلهي لهذا 
التو ف ((إِنَّ البنية العامة للمجاز هي تقريب الله من الإنسان من خلال استخدام عناصر 
من عام الإنسان المحسوس يتم الرّبط بينها وبين الله (الله مثل النّور)ء وتتم عملية الفصل 
(وتأكيد التجاوز وعدم الكمون) على نطاق مركب للغايةء تظهر في تكثيف المجاز حتّى لا نرى 
مركزاً واضحاً ولا نرى علاقة محدودة بين الله والثورء إلى أن نصل إلى الصّورة المجازيّة 
(نور على نور) وهي صورة بلا مركز خاليّة تماماً من أيّ كمون أو حلول أو تجسّدء تعبّر عن 
المركز المتجاوز وحين نفقد الإحساس بالمركز, فإننا ندرك الإله من خلال المجان ولكننا لا 
نسقط في الإحساس بأنَّهِ تمت الإحاطة به تماماً من خلال تشبهيه بعناصر أرضيّة. إذ يظل 
إحساسنا بتجاوز الله عر وجل للطبيعة والتاريخ إحساساً عميقاً فهو مثل الثور ولكنه 


(1) سورة الثور:35. 
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ليس بنور...فليس كمثله شيء))» وهذا الإجراء على سرعته في الكشف وتكثيفه في الفحص 
يكشف عن سلسلة مقولات علمية هي: 
1- البنية العامة للمجاز هي تقريب الله من الإنسان من خلال استخدام عناصر من عام 
الإنسان المحسوسء يتم الرّبط بينها وبين الله (الله مثل الثور). 
2- التشكل المادي للتّصوير التشبيهي يعتمد على المادة ا محسوس» فهو هاثل عقلي (معنوي) 
ب(محسوس): 
أ- (الله نُورٌ السَّمَاوَاتِ وَالْأَرْض). 
ب- (مَتَلُ نُورِهِ كَمِشْكَاةٍ فيها مصْبَاحٌ الْمصْبَاحٌ في زُجَاجَة). 
ج- E‏ انما كَوْكَبٌ دري يُوقَدُ 0 
َيْتْهَا يُضِيءٌ وَلَو لم تَسَسْهُ نَارٌ). 
د- (ثُورٌ عَلَى نُورِ). 
فهو يعتمد على التَشْكّل البنائي الثّلائي في لحظات من التوالد التصويري المجازي يتم 
الكشف فيه عن (نور الله): 
الله نُورٌ السَّمَاوَاتِ وَالْأَرْضُ 
-> مشگاة فيهًا مصبّاح المضبَاح في ز 


22 مجه 2° كن وى بي مومه د 2 
من شَجَرَةِ مبَارَكة رَيْتُونَة لا شَرْقِيّة وَلَا عَرْبِيَة َكاذ 


س تە 


8 
نور الله 1ه | الاج ك ا من شَجَرَة مُبَارَكَةَ زَيْتونَة لا شَرْقِيَّة وَلَا 
i‏ نور 
3- تتم عملية الفصل (وتأكيد التجاوز وعدم الكمون) على نطاق مرگب للغاية. 
4- الثشبيه يعتمد على عمليّة الفصل عدم حلول الإله في الإنسان أو الطبيعة» أو حلول 
الإنسان في الإله أو الطبيعة» فالله تعالى متجاوز للكمونء فهو في وضع لا يدركه 
الإنسان؛ لأنه خارج الإدراك والتصوير المحسوس هو للتقريب التصويري. 


(1) اللّغة والمجاز بين التوحيد ووحدة الوجود:159. 
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5- تظهر هذه المضامين في تكثيف ا مجاز حنَّى لا نرى مركزاً واضحاً. 

6- اختفاء المركز في التصوير ال مجازي» فلم يعد هناك مركزاً ينتهي إليه التصوير ويتم الارتكاز 
عليه» فالإنسان لم يتمكن من القبض على (الثور) وم يعرف مبدأ للحلوليّة. لذلك الإله 
فهو يبقى متجاوزاً لا يُعرف إلا ما عرف به نفسه. 

7- ولا نرى علاقة محدودة بين (الله) و (التّور)» فالعلاقة بين (الله تعالى) و (النّور) هي علاقة 
منفتحة بين وغير منغلقة وها يجعل امعنى غير منتهي ومفتوح ولا يمكن إدراكه. 

8- إلى أن نصل إلى الصورة المجازيّة (نور على نور) وهي صورة بلا مركز خاليّة تماماً من أيّ 
كمون أو حلول أو تجسّدء تعبّر عن المركز المتجاوزء فالتصوير المجازي يحاول أن يكشف 
عن المركز في الكون (الله تعالى) ولكن الإنسان م يستطع حتى مع توظيف الحواس أن 
يدرك المركزء فالله سبحانه وتعالى في هذا التصوير انفتح على عوالم أرضيه تشكل جزءاً 
من الكون في مرحلة من الاتصال والانفصالء لحظة انفصال الذات المقدّسة عن الكون 
ولحظة اتصال الور الإلهي بالنور الأرضي المحسوس في عملية تخلق شعوراً بعدم وجود 
المركز في النض اللْقَدّس. 

9- حين نفقد الإحساس بالركزء فإننا ندرك الإله من خلال المجازء ولكننا لا نسقط في 
الإحساس بأنّه تمت الإحاطة به تماماً من خلال تشبهيّه بعناصر أرضيّة. إذ يظل إحساسنا 
بتجاوز الله عز وجل للطبيعة والتاريخ إحساساً عميقاً فهو مثل الثّور ولكنه ليس بنور. 

0- هذا الإحساس المتولد من المجاز يخلق تضاداً مركباً في ذهن القارئ بأنّه اقترب من الذّات 
ومعرفه كنهاء ولكنه ينتهي بأنّهِ م يعرف عن الذات المُقدّسة شيئاً في ظل توالد التصوير 
التشبيهي» لينتهي إلى أنَّ عدم المعرفة هي ا محصلة من التأويل والمجاز. 
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جملة المآخذ على مشروع المسيري 
يسجل على الدّكتور عبد الوهاب المسيري جملة من المآخذ أو الخصومة المعرفة وهي 

ترتكز على ما يأتي: 

1- لعل في الطرح المذكور ما يحفز الباحث على الخروج من ربقة المجاز المغلق إلى المجاز 
المفتوح» الذي يتحقق معه الكشف المعرفي لعناصر تتخطى الإدراك البشري في مواضع 
محدودة في النص المُقدَّس (القرآن)» ولكن الدّكتور عبد الوهاب المسيري في الإجراء 
التطبيقي م ينفتح على النص ال مركزي في الثقافة العربيّة القرآن الكريم بل تركز في 
الكشف ال معرفي على النص العلمانيء وانفتح مع مقولات الأرضي وابتعد عن السّماويء 
وهو في ذلك يناقض ما جرى طرحه من أنَّ هذا الهج م يوظف بصورة مكثفة للكشف 
عن المسائل المعرفيّة وهو مهم في الكشف المضموني لتلك المسائل. 

2- إنَّ الذكتور عبد الوهاب المسيري حاول أن يستقرأ المناهج التقديّة الحديثة وما بعدها في 
الانفتاح مع المجاز إلا أنَّ الجانب الاجتماعي والفلسفي ظل المهمين في الكشف عن 
الخلفيات المعرفيّة (الفلسفيّة) لتلك المناهج. 

3- عالج التداخل ف المسائل الدّقيقة وخصوصاً علاقة الجسد والجنس ف المجاز. ولكن الطرح 
على جدته ثم يكشف عن نمذجة تكشف إشتغالية المجاز على ذلك ال موضوع على الرّغم 
من اشتغال الفكر الغربي عليه بصورة واسعة. 

4- هناك نقاط مم يشر إليها الدكتور عبد الوهاب المسيريء وخصوصاً العلاقة التي تربط الدَّال 
والمدلول فهو اكتفى بالعرض لتوتر العلاقة بينهما مبتعداً عن الضابط في تلك العلاقة. 

5- اتساع أفق المجاز يجعل كل ما موجود هو في محيط المجازيّة: وبالنتيجة تكاد تنعدم 
وجود الحقيقة ضمن هذا التصارع على ال معنى. 
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أفق المدار المعرفي 
بعد التقصي عن المجاز ودوره في تشكيل ال معنى وظلال ال معنى. وتخطي عام المحدود إلى 

اللامحدود انكشف الآقي: 

1- اعتمد الذكتور عبد الوهاب المسيري في الكشف ال معرفي للمجاز على الأثر المفتوح المتولد 
منه» فهو يمثل وسيلة إدراكيّة للكون تكشف عن مكنونات م يكشف عنها بسبب قصور 
المنهج والمجاز قادر على الكشف ال معرفي. 

2- لم يعد الدّال منفصلاً عن المدلول بل هما في حالة توالد لا ينقطع ولكن يتوقف في لحظات 
زمانيّة» ومكانيّة» وقسريّة, بغية الفهم الآني مما هو مكتوب. 

3- (فوضى المعنى) يجب أن تتوقف عند حدّ معين على الرّغم من انتهاء الثّنائيّات القائمة على 
التصالب ولكن حالة السيولة التي تعزل نظام الثنائيات إلى السّيولة تبقى هي الفكر 
المهمين حالياً على المناهج التي يشتغل عليها النقد في الكشف عن ال معنى. 

4- الجسد والجنس في حالة من التّداخل تمثل مشهداً مهما يعتمد على المجاز في الكشف 
المضمونيء وهو هثل الحالة السّائلة الآن في المجتمع وإليها يعود معظم المجاز. 

5- مم يعد هناك شيئاً مفسّراً بلا مرجعية ثقافيّة بل أصبح المجاز هو المرجع للانتقال من 
اللامعنى إلى المعنى. 

6- البلاغة لم تعد تلك القوانين المعياريّة القارّة بل صارة ثورة من النشاط اممعرف التي تتلاقح 
مع مختلف العلوم للكشف عن التكوينين: اللُغويٌء وغير اللّغويّ داخل النص. 

7- ا مجاز هثل الجوع الدّائم للمعنى غير المُنتهي وغير المُنقطع, فهو تجاوز مستمر للمعنى 
مثل الفعل الجنسي الذي لا يكاد ينتهي حتّى يشعر بالجنس من جديد بفعل غوايّة 
الأنثى والحرمان من ال معنى كذلك. 

8- انعدام الحقيقة فلا حقيقة قائمة في الوجود, لأنَّ الواقع عبارة عن وهم من صنع عقل 
الإنسان» وبالنتيجة فالواقع سائل ولا تصالب فيه. وهي في كينونتها جيوش من الصُور 
استقر في العقل وظن أنَّها هي الحقيقة. 
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9- العلاقة بين الدّال والمدلول علاقة معقدة فيها من التداخلات ما يجعل عملية التفكيك في 
تعقيدات» وعملية التركيب في تعقيد أكبرء لأنَّ الدّال ليس واضح المعام كما نعتقد. 
والمدلول وافتراق الظروف المنتجة والمسببة له والتأثيرات ا محيطة به. 

0- المجاز فاعل رئيس في كشف الواقع بعد تمريره عبر عمليات التفكيك وإعادة الآركيب 
بواسطة تعاور التّفسيء والعقلي» والدّيني» بصورة متعاقبة على الصّور المجازيّة من أجل 
ترتيب تفاصل الواقع» لتمرير صورة نسقيّة خفية من خلال النص الايديولوجي. 

1- المجاز يعمل على اتساع الدّوال عبر التنقلات من العام المحسوس (المادي) (عام 
الشهادة)» إلى العام الغيبي (غير المحسوس) (عام الغيب) وما ينتج عن ذلك من حركيّة 
تطيح بثبات ال معنى. 

2- يكشف المجاز عن انقسامات في الفكر الغربي في حركيته وقدرته على الكشف عن 
ا معنى» فا مجاز نوعان: مجاز آلي» ومجاز عضويء ولكلّ منهما هدفه ووظيفة في تأطير 
ا معنى في عاط مم يعد الثّبات مركزاً له بل التشظي الفاعل الرئيس فيه. 

3- الجنس صار المطلق والمولد لكل حراك فكري في ا مجتمع» لكي تهمين الصّورة المجازيّة 
الجنسيّة على التفكير الكلي للإنسان. 

4- مم يعد العمل الأدبي ضمن التقاليد العريقة لمؤسسة التقدء بل غادرها الى اللّذة الجنسيّة 
ومتعة الجماع الأبديء فالنصٌ (أنثى) منفتحة على أي كشف عن المعنى دون توقف مثل 
الرّغبة الجنسيّة التي لا تهدأ ولا هكن كبتها. 

5- يدخل المجاز في علاقة مع اللامحدود فهو يشكل وسيلة لإدراك اللامحدود (الإله) في 
عرف ال مؤسسة الغربيّة التي تحاول المرور على المحدود لإدراك عام اللامحدود. فهو يمثل 
رؤية كونيّة لكل تمظهرات (الإله/و/الطبيعة/و/الإنسان). 

6- تعرض امجاز إلى الهجوم من قبل الافراد والمؤسسات التي تحاول التقليل من شأنه في 
الكشف عن عايلي: الشهادة والغيب» وعلى هذا فالهجوم عليه هو هجوم على عام 
الغيب» قبل أن يكون هجوماً على عام الشّهادة. 
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المعنى بين الفهمين: الحقيقي والمجازي 


عند الذكتور محمد أركون 
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الفصل الخامس 
المعنى بين الفهمين: الحقيقي والمجازي 


عند الذكتور محمد أركون 


حركيّة ا معنى للكشف عن المجاز 

لابد من حركة ارتداديّة للمعنى بين الحقيقة والمجاز حتى يتم الانتقال من الحقيقة الى 
امجاز بوجود القرائن والعلاقات التي تساعد القارئ على كشف ظلال المعنى في النص من 
أجل أن يتمكن القارئ من الحصول على المضامين القصديّة في النضٌ فال مجاز عند "جيرار 
جينت" يعبر ((عن كل أنواع التحولات في المعنىء وإلى أشكال الالحاق والتقديم» وانتقال 
الشخصيات والكاتب))'". وهذا يعني أن المجاز وجد (( ليدل على الحقائق لا ليصرف عنها 
ويصبح غاية في حدّ ذاته. وكذلك الحياة الدّنيا التي ما كانت إلا مجازاً يؤدي إلى الحياة 
الباقيّة. فما اشبه هذه الثّنائيات: ا مجاز والحقيقة: الخيال والواقع: الدّنيا والآخرة. وبذلك 
تتضح الصّورة في ضآلة الأول تجاه الثاني ولا يستمد الأول قيمته إلا من الثاني الذي به تدرك 


كينونته وقوامه واستمراریته)) . 


(1) الانتقال المجازي من الصورة إلى التُخييل:4. 
(2) المجاز بين التأصيل البلاغي العربي والأسلوبيات الحديثة:337. 
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ال مبحث الأول 
التصارع الفكري والحفر ال معرفي (تنازع وخصومات) 

لا هكن للبحث العلمي الاستقرار في ظل تصارع المؤسسات/أو/السّلطات (الذَّينِيّة) من 
جهة. و (السّياسيّة) من جهة أخرىء فالكل يحاول الاستيلاء على المعنى وتوظيفه هما يخدم 
المصالح الآنيّة. وهنا جرى التأسيس (لنشأة ا لمعنى) و (تدمير المعنى) في الآن نفسه. واشتد 
الضراع بعد ظهور (الملل والتحل)» وكان الحراك في القرنين الأول الهجري م يزل في بداية 
الظهور واستعر مع قيام الدّولتين الأمويّة والعباسيّة, إذ (( نلاحظ أنَّ الدّولتين الأمويّة ثم 
العباسيّة كانتا بحاجة إلى هذه الاخبار من أجل تشكيل "ارثوذكسية" دينيةء وتشكيل تراث 
ثقافي ضروري لترسيخ شرعيّة "السّلطة "الإسلاميّة والحفاظ على وحدتها))" فالهدف 
كان السلطة واستمرار الهيمنة عن طريق كسر الإرادات وإن تعددت» لذلك افادت هاتين 
الدّولتين من دعم الشّخصيّات العلميّة المواليّة لها والشعراء كذلك وغيرهم فكانت للشاعر 
سيادة وخصوصاً في الدّولتين الأمويّة والعباسيّة. فقد (كانت الدّولة الجديدة بحاجة إلى 
مساعدة الشاعر مثلما كانت بحاجة لدعم الشخصيات الدّينية الكبرى))”. وعلى حساب المعنى 
الحقيقي الذي انطوى عليه النضٌ القرآني» وهذا مثل عند المعاصرين عاملاً استفزازياً فنشأ الحفر 
ا معرفي للكشف عن النْوايا في الثأسيس لتلك الحقبة والكشف عن اللامفكر فيه والكشف عن 
المخبوء, والدّكتور مُحمَّد أركون”» أحد العلماء الذين سعوا لقراءة التراث الاسلامي بالانطلاق من 
هذا ال مبدأ. لغرض الكشف عن المعنى الحقيقي وال مقصدي في النض القرآني بعيداً عن 


(1) الفكر الإسلامي قراءة علميّة:23. 

(2) المصدر نفسه:171. 

(3) الكتور مُحمّد أركون (1928 - 2010م) مفكر جزائري/فرنسي له توجه ما بعد حداني (وراء حداني)» 
ينتقد العقل الإسلامي وفكر الحداثة اعتماداً على الأنثروبولوجيًا الثاريخيّة. ويسعى إلى تأسيس علم 
الإسلاميّات التطبيقيّة» حاصل على دكتوراه في الفلسفة من جامعة السّوربون سنة 1968م» عمل من 
1991-1م» أستاذاً جامعيّاً في جامعة السّوربونء وله العديد من المؤلفات. 
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المصالح الفثويّة» وعلى هذا يدعو أركون للابتعاد عن مرحلة الثلاعب السيميائي أو الدَّلالي 
التي مثلت مرحلة التأسيس الأؤَلىء ذلك ((أنَّ آيات القرآن تنزع من سياقها- أي من سياق 
القرآن ولحظة القرآن وزمن القرآن- لكي تقحم في سياق آخر هو القرن الثّاني أو الثالث أو 
الرابع للهجرةء ويفعل الفقهاء والمُفسّرون ذلك من أجل خلع المشروعيّة الإلهية على التفسير. 
والفقه. والشّريعة. ومجمل ما يدعى بالثّراث الإسلامي الحي» وهو يدعي حياً لأنه متواصل 
جيلاً بعد جيل حى يومنا هذاء وهذه العلميّة لا تميز بين لحظة القرآن بين القرن الثاني أو 
الثّالث للهجرة التي يدعوه أركون بالتلاعب السّيميائي أو الدّلاليء بمعنى أنّها توهمنا بأنَّ 
الثّراث كله مُقدّس ممجرد أنّها تستشهد بالآيات القرآنيّة وتقحمها في سياق فكري وسياسي آخر 
غير السّياق الذي ظهرت فيه))””. 
العقل العربي وخصومات الاستحواذ 
على المعنى/أو/انبثاق السّلطات 

لا هكن انكار دور العقل العربي في التأسيس للمعنى المتداول الذي رسخته الأعراف عن 
طريق المؤسسات المعرفيّة: (الذينيّةء والسّلطويّة واللّغويّة) للحقبة الأوَّلى التي تناولت 
النص المركزي (القرآن) واشبعته بحثاً وفهماً للآيات والسّورء وفيما يخص العقل العربي بل 
العقول القدهة الكاشفة عن المعنى في الكتب السّماويّة المنزلة تسير على النهج 
نفسه. وعلى هذا ف ( إنَّ العقل الإسلامي- تماماً كالعقل اليهوديء أو ال مسيحيء أو 
اماركسي الدّوغمائي والمشكلة جميعها على هيئات مسلمات ومنهجيات تهدف إلى الحفاظ 
على الارثوذكسية- اقول إِنَّ العقل الإسلامي قد استسهل بذلك الأمور واساء إلى نفسه 
وم يعد عقلاً نقدياً))””. وهذا هو الذي يحدد مشكلة الاخفاق في التجديد الفكري والرّؤية 
المعاصرة للنضٌ القرآني بحسب فهم أركون عندما قال: ((أني انظر إلى القرآن الكريم 


(1) القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الدّيني:37. 
(2) تاريخيّة الفكر العربي الإسلامي:98. 
303 


على أنه فضاء لغوي» تعمل فيه نماذج من الخطابات (النْبويّة, والتشريعيّة. والقصصيّة, 
والحكميّة) تعمل في وقت واحد وتتصالب. إن التحليل اللّغوي الخالص والسّيميائي تتيح ابراز 
وجود بنية أسطوريّة مركزيّة. تستخدم الرّمز والاستعارة. لتمنح جميع البلاغات القرآنيّة, 
إمكانات من الدّلالة» لاتني تتحقق في أوضاع وجودية متكررة))» ولا ننسى العمل الممنهج 
الذي مورس على العقلء. ذلك (أنَّ العقل البشري المكلف بتوصيل معنى الثراث الحي 
والحفاظ عليه قد أصبح خادماً وسيداً في آن» أنَّه-أيّ العقل البشري- يعلن بأنَّ كل احكامه 
وقراءاته متوافقة أو متلائمة مع نصوص الثّراث الحي المتعالي المثالي» ولكنه يسمح لنفسه بأنَّ 
يتكلم باسم الله والثبي عن طريق ممارسته للقراءات "الموضوعية" التي تتيح اطلاق 
البراهين الحاسمة "أو الدّليل القطعي"))”. فقد أسس هذا العقل لذاته صرحاً شيّد على 
قاعدة هرمية متكملة وقويةء تقصي كل من يحاول اليل منهاء أو الولوج معها في نشاط 
فكري» أو إنتاج دلالات جديدة تفارق الذي انتجه العقل ال مؤسس» ويمكن تحديد هرمية 
تراتبية ا معنى على وفق الخطاطة الآتية: 
معنى النصنٌ الق رأني قائم فيد 


فهم نبي المنقول في كثب الحديث فهم الصحابة المنقول في كتب درا 
وهذا يكشف عن حيازة المعنى عند النّبيء وجيل الصّحابة بحسب أسبقيّة الإهان 


والافضليّة في الإسلام. ومن جاء بعد ذلك اهتدى بهدي الصّحابة في فهم النص القرآني ولا مكن 
له مغادرة هذا الهرم في ترتيب المعنى إلا معرفة تسلسل الأدوارء ذلك ((أنَّ أطر 


(1) نافذة على الإسلام:150-149. 
(2) تاريخيّة الفكر العربي الإسلامي:149. 
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التمثيل "”٥ناة٤١ءء٠إمءإء "1a‏ أو الإدراك المشترك للأشياء لدى جميع الذيانات التوحيدية, 
وهو مؤلف من المحاور الأربعة الاجتماعية- الثّقافية الثاليّة: 
1- الحدث التأسيسي (الافتتاحي). 
2- الشاهدة التأويليّة (المفسّرة). 
3- الكتابات. 
4- القراءات))". 

وهذا يكشف عن (أربع مراحل) تشكل المعنى بوساطتها وهيمن على العقل الجمعي 
العربي ومن ثُمّ افادات السّلطات العقديّة من ذلك ولحقتها السّلطات السياسيّة. لتكون بذلك 
متجذرة في الواقع العربي بالقؤّة والفعلء وهذا الترتيب يفرض (( وجود سلطة عقائديّة عظمة 
موكلة إلى "السّيادات" الدّينية (الفقهاء في الإسلام)» أو نظام الاساقفة الهرمي في ال مسيحيّة, أو 
حاخامات اليهود))”. هذه السّلطات (الرُوحيّة) الحاكمة على الواقع الإسلامي تستمد 
مشروعيتها من النضٌ القرآني اول وتحاول تمرير مشروعها الايديولوجي في المجتمع عبر ترسيخ 
القيمومة على النضٌ وتأسيس لنظام المرجعيات المفسّرة للنضٌ واحتكار المعنى ثانياً ولعل هذا 
ما خلق بصورة نسبية الصراع ما بين (السّلطات: الدّينيّة والسّياسيّة) وأنتج الثوتر القائم لغاية 
الآن» و(( هكذا نلحظ أنَّ هذا الثوتر ما بين السّيادة العلياء والسّلطة السَياسيّة سوف يتحول 
اثناء ا ممارسة» إلى تقسيم خادع للكفاءات ما بين السَّلطة العقائديّة. والسّلطة التنفيذية. نجد 
فيما يخص الإسلام, أن (العلماء) (= فقهاء الدّين) يغذون الوهم بامتلاكهم سيادة ذات قانون 
إلهيء في الوقت الذي توظف فيه دولة الخلافة, أو السّلطة. أو الإمارة المختلفة هذا الوهم من 
أجل أن تمارس سلطة استبداديّة مطلقة))”. وهذا الثوتر اسهم في خلق بلاغة الفجوات 


(1) تاريخيّة الفكر العربي الإسلامي:171. 
(2) المصدر نفسه:171. 
(3) المصدر نفسه:171. 
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لغياب الامتلاءات الثاتجة من ا معنى المراد من النصٌ القرآني» عندما دخلت الايديولوجيًا 
العقديّة والسياسيّة في فهم الن صار (تشتت المعنى) هو المهمين على الفكر العربي» على 
الرّغم من انتاجيّة ضخمة لتفسير وتأويل النض القرآني» ويمكن التمثيل للمتقدم بالخطاطة 
الآتية: 


الخرسيل الله تعائى 


الحدث الثأسيسي (الافتتاحي) الواسطة جيرائول 
الخرستل إليه التيس 
الستتتققتي اليشى 


لفهم الأزل والمؤسس لهم الثقوي .ابوث رس طبرلل 


دكرآعءقل 


النشأة التاويئة (المقدترة 8590ل لله تدوين التصن القرآني 


الاختلاف 


اتقتر_اءامت لل هالدركك الفكرية لفهم النصّ 


نلحظ أن الاختلاف حصل في الفهم الثاني للقرآن» واستمر في النشأة التأويليّة (المفسّرة)» 
ومرحلة القراءات التي تعتبر تجسير لتمرير الايديولوجيا العقدية للفرق الدّينية. 
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مراحل القراءات والزهانات على ثباتها 
الكشف عن مرحلة التكوين ا معرفي التي ابتدأت في الفكر العري, ثم المرحلة الكلاسيكيّة 
التي ظلت تتوارث المعلومات جيل بعد جيل عن مرحلة التكوينء والمشروع الأركوني يعتمد 

على خطوات هي: 

1- قراءة علميّة شاملة للنصٌ القرآني تفيد من التقدم المعرفي في كل المجالات خدمة للنص 
القرآني» ف((جميع الثراثات الدَينِيّة سوف تخضع منهجية التقد التاريخي والحفر 
الأركيولوجي في الأعماق» وإذا كان هناك نظام للحقيقة يستحق الاستثناء فسيجبر لا 
محالة على أن يجدد بيانه وبراهينه وتأصيله بحسب ما تقتضيّه عولمة الذهن البشري 
وما يصاحب ذلك من المعرفة الكونية)) . 

2- التمييز بين العقل الدّوغمائي وتصوراته عن النصٌ القرآني والعقل الاستكشافي الذي يحاول 
ازاحة تلك القيود عن القراءات الكلاسيكيّة. فبدون هذا التمييز لا هكن انجاز الانتقالات 
الفكريّةء ف((دون أن يميزوا بين ما فرضه العقل الدّوغمائي على تصوراتهم للماضي البعيد 
والقريب/ وبين ما يفتحه الخطاب القرآني من آفاق عديدة متجددة للتفكير والتأويل 
والمعاني الاحتماليّة والإبداعات الرّمزيّة))”» وعلى الرّغم من محاربة العقل الاستكشافي 
الانتقال با معنى إلى المناطق اللامفكّر فيهاء ذلك أنَّ ((العقل الاستطلاعي الاستكشافي الذي 
يعجب به كافة النّاس في جميع ما يتعلق بإبداعاته التكنولوجية واكتشافاته في مجال 
العلوم الدّقيقة» ولكن يحكم عليه ويرفض رفضاً مطلقاً ويعزل في حزب الشيطان في كل 
ما يتعلق بممارساته التّقديّة المجددة والمحررة من المعارف الخاطئة الاستلابيّة في مجال 
علوم الإنسان والمجتمع))'”. 


(1) القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الدّيني:10. 
(2) قضايا في نقد العقل الديني:7. 
(3) المصدر نفسه:8. 
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3- التأسيس لتكوين جمهور عربي إسلامي» منفتح على الجديد متطلع لكل ما يسهم في كشف 
ا مخبوء في النض القرآني» وقد اكد أركون ذلك بقوله:((أحلم بجمهور لتلقي البحوث الأكثر 
انقلاييّة وتفكيكاً لكل الدّلالات والعقائد واليقينيّات الراسخة. فهذه البحوث الرياديّة أو 
الاستكشافيّة هي وحدها القادرة على فتح البواب المؤصدة للتاريخ)) . 

4- الغاية من وجود النضٌ القرآني هو ترسيخ المعنى. ذلك ((أنَّ الغاية المستمرة لهذا الن 
المقدّس تكمن في ترسيخ معنى نهاني وفوق تاريخي للوجود البشري))””. 

5- لابد للدراسات الثاريخيّة من ولوج عوام المفاهيم المعرفيّة من أجل تعرية الترسيخ 
للقديم» ف (( هذه الدّراسات والمنهجيات وحدها القادرة على تعرية اللّغة القدمة لكل 
الثراث الإسلامي وتفكيك بنيتها الدّاخلية. والكشف عن حجم الأسطرة والأدلجة التي 
تمارسها تحت عباءة المفردات والمصطلحات الذٌّينيّة وهي مفردات تبدو ظاهريًاً منزه ولا 
غبار عليهاء ولكنها في الواقع تخفي تحتها كل لعبة الهيمنة والسّيطرة التي لا يخلو منها 
أي خطاب بشري))””. 

6- المهمة التي تهيمن على تفكير أركون هي الإعادة الشاملة لقراءة الثراث العربي الإسلامي 
على ضوء التقدم المعرفي المعاصرء ف((المهمة العاجلة تتمثل فيما يلي: إعادة قراءة كلل 
الثراث الإسلامي على ضوء احدث المناهج اللّغويّة, والثاريخيّة: والسّيوسيولوجيّة, 
والانتربولوجيّة "أي المقارنة مع بقية الثراثات الدّينِيّة وبخاصة ما حصل في الغرب 
ا مسيحي). ثُمّ القيام بعدئذ بتقييم فلسفي شامل لهذا التراث لطرح ما أصبح ميتاً 
ومعرقلاً لحركة التطورء والابقاء على العناصر الضالحة من أجل استخدامها في البنيان 
الجديد))©. 


(1) قضايا في نقد العقل الذّيني:20. 
(2) ا مصدر نفسه:21. 
(3) ا مصدر نفسه:122-121. 
(4) المصدر نفسه:292. 
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إذ لا هكن العمل على فتح خيارات المعنى في سورة من السّور القراآنيّة دون الولوج على 
النضٌ القرآني بصورته الكلَيّة والقرآن ((من التاحية الألسنيّة أو اللّغويّة يمكننا القول بأن 
القرآن عبارة عن مدونة منتهية ومفتوحة من العبارات أو المنطوقات باللّغة العربيّة وهو 
مدونة لا هكن أن نصل إليها عن طريق النضٌ الذي ثُبَت حرفيّاً أو كتابيّاً بعد القرن الرّابع 
الهجري/العاشر الميلاديء إِنَّ كلَيّة النضٌ المثبت على هذا النّحو كانت قد عوملت بصفتها كتاباً 

واحداً أو عملاً متكاملاً))'". وعلى هذا تميز هذا الن بخصائص هي : 

1- إِنَّ القرآن مدونة متجانسة وليست عبارة عن مدونة - عينة. 

2- هذه المدونة مُنتهية بمعنى إنّها محصورة أو مغلقة ناجزة: إِنّها حالياً محدودة. أو 
محصورة بعدد معين من العبارات والدّايات التي تشكلها. 

3- ولكن هذه المدونة ذاتها مفتوحة ومنفتحة على الرّغم من محدوديتها أو اكتمالهاء اقصد 
إِنَّها منفتحة على السّياقات الأكثر تنوعاً والتي تنطوي عليها كل قراءة أو تفرضها. 

4- إِنّه كان ولا يزال كلاماً شفهياً قبل أن يكون نصًاً مكتوباً ولكن الكلام المتلفظ به من قبل 
اللبي ليست له نفس المكانة اللّغويّة. كذاك الذي يردده المؤمنون في صيغة صوتيّة 
وكتابية مثبتة بكلّ صرامة. 

5- إِنَّ المكانة اللغويّة والأدبيّة للنضٌ الكليّ لا هكن أن تحدد إلا بعد القيام بسلسلة من التحريات 
والاستكشافات للنصوص القصيرة (أيّ الآيات)» والنّصوص المتوسطة (أيّ السّور). 

6 إن الأمر يتعلق بإبداع أدبي مزود بطاقة إبداعيّةء هكن القول بأنّها لا نهائيّة ضمن 
الظّروف الحاليّة لإمكانياتنا في القراءة. 


(1) القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الدّيني:114-113. 
(2) ينظر: المصدر نفسه:116-114. 
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يضاف إلى ذلك لابد من ملاحظ واشكاليّات حول عملية إعادة القراءة للنضصٌ القرآني 

وهي”": 

1- ضمن أي مقياس هكن القول بأنَّ النص - العمل المتكامل هو نتاج قدري (فردي 
وجماعي) معاش» ومستقبل (فردي جماعي) مرغوب أو محين أو مجسد أدبياً. 

2- ضمن أي مقياس يستخدم الصُوت الذي يتكلم هنا معطيات ماض فردي وجماعي من 
أجل تشكيل صياغة محركة للوجود؟. 

3- إذا ما استطاع التحليل العلمي البرهنة على صحة السّمات الخاصة بالنضٌ - العمل 
المتكاملء فانه ينغي علينا أن نحدد آلية اشتغال العلاقة الكامنة بين الطّرفيين الثّاليين: 
عمل متكامل- إبداع» نقصد دراسة النضٌ الكليّ في آليات اشتغاله» وبنيته» ومعانيه 
المثوليّة أو اللازمة لنصانيته اللُغويّة, أيّ: معانيه الحرفية, ثم ينبغي أن ندرس العلاقة 
الكائنة ما بين العمل المتكامل- والقدرة الإبداعيّة التوليديّة ونقصد بذلك مجمل 
النصوص الثّانية أو الثّانويّة التي ولدها النض الأوَّل. 

تخطي الاجماع الأرثوذكسي الحاكم على نسق الثقافة العربيّة 

ا معارف التي تكشف عن الذي حصل بعد التكوين ا معرفي الاجتماع الارثوذكسي 
على أنَّ هذا التكوين هو خلاصة المعنى في النضٌ القرآنيء وبالئتيجة ينبغي الحفاظ على 
هذا الإرث الضخم من المؤثرات التي تحاول فك الرّهانات على قوّة المعنى» وترسيخه في 
العقل العربي الجمعي» وعلى هذا فإننا نواجه قوة ضخمة هي المخيال الذي ترسخ في 
العقل الجمعي العربيء و ((المخيال يساهم في هذه الفعاليّة بصفته وعاء من الصُورء 
وقوة اجتماعيّة ضخمة تكمن مهمتها في إعادة تنشيط هذه الصور بصفتها حقائق 
رائعة» وقيماً لا تناقشء تكون الجماعة مستعدة لتقديم التضحية العظمى من أجلهاء إنَّ 
اعضاء الجماعة الذين ماتوا من أجل القيم المشتركة يصبحون شهداء ويضيفون 


(1) ينظر: القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الدّيني:117-116. 
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بذلك ابعاداً تقديسيّة وتنزيهيّة إلى هذه القيم وعبر هذه العلمبّة الثاريخيّة والاجتماعيّة 
والنفسانيّة تغتني الذاكرة الجماعيّة. ومُتحن المخيال الجماعي ويظل حيا))"» ويندرج هذا 
المضمون ضمن (اللامفگر فيه) عند الباحثين في التفسير العربي؛ لأنَّ القراءة التي يدعو لها 
أركون هي ((القراءة عمليّة معرفيّة شاملة تجمع بين التحليل اللّغوي والتّساؤل الثاريخي 
والتدبير الفكري))”. ويؤكد أركون على أنه يريد فتح آفاقاً جديدة من المعارف لقراءة النضٌّ 
القرآنيء و (( إن ابحث باستمرار عن آفاق جديد للتأويل وذلك عن طريق التفكيك المنهجي. 
والتتقدمي- التراجعيء» لأطر الفهم والمعرفة التُقليديّة المُقدّسة من قبل الزّمن وا موضوعة بمنأى 
عن كل فكر نقدي)) > وهنا ينبغي للمؤرخ أن يتدخل للكشف عن الصّراع الخفي بين القوى 
التي تحاول الهيمنة على امعنى» ذلك ((أنَّ تفكيك هذه البنى يقع على كاهل المؤرخ المحترف 
القادر على الحفر والتنقيب عن العلميات التفسانيّة والثقافيّة والسَياسيّة الناتجة عن تأثير 
الوحيء والمتواصلة عبر التنافس المتكرر للفاعلين الاجتماعيين في مجالين مترابطين: مجال 
البحث عن المعنى» ومجال إرادة القوّة والرّغبة في الهيمنة))”. 
مُحمّد أركون والتجديد في الفكر الدّيني 

يحاول مُحمّد أركون خلق التجديد في الفكر الدّيني عبر شبكة من القراءات المتراصة 
التي توجه الفكر المعاصر باتجاه قضايا م يكن ليسلط الضوء عليهاء إذ يقول:(( كفعاليّة 
متضامنة مع الفكر المعاصر كله إن الإسلاميات التطبيقية تدرس الإسلام ضمن منظور 
المساهمة العامة لإنجاز الانتروبولوجيا الدّينيّة. كنت قد انخرطت ضمن هذا الاطار 


المزدوج منذ فترة في عملية إعادة قراءة القرآنء إِنَّ الأمر لا يتعلق بإضافة قراءة 


(1) القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الدّيني:29. 

(2) الفكر العربي:21. 

(3) قضايا في نقد العقل الدّيني:30. 

(4) القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الدّيني:28. 
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أخرى لكل تلك القراءات التي اثارها الكتاب الموحىء ما اريده فعلاٌ هو أثير في داخل الفكر 
الإسلامي تساؤلات مألوفة فيما يخص الفكر المسيحي منذ وقت طويلء بعملنا هذا فإننا 
نخضع القرآن يلحك التقد التاريخي المقارنء وللتحليل الألسني التفكيكي» وللتأمل الفلسفي 
ا متعلق بإنتاج المعنى وتوسعاته وتحولاته وانهدامه» وإذ نشتغل موضوعاً مركزياً كهذاء 
خاصاً بالفكر الإسلامي, فإننا نأمل أن نسهم في الوقت نفسه بتجديد الفكر الدّيني بشكل 
عام))» فهو يشخص الخلل ويضع الحلول للكشف عن المعنى ضمن (مشروع إعادة قراءة 
القرآن خارج المألوف) ضمن منهج (القراءة الثاريخيّة). وذلك (( أنَّ التاريخيّة ليست مجرد 
لعبة ابتكرها الغربيون من أجل الغربيينء ونا هي شيء يخص الشرط البشريء منذ أن ظهر 
الجنس البشري على وجه الأرضء ولا توجد طريقة لتفسير أي نوع من أنواع ما ندعوه 
بالوحي» أو أي مستوى من مستوياته خارج تاريخيّة انبثاقه. وتطوره ونموه عبر التاريخ, ثُمَّ 
المتغيرات التي تطرأ عليه تحت ضغط التّاريخ))”». والتي تهدف للكشف عن (اللامفگر 
فيه)» و (( نقصد باللامفگر فيه الضُخم هنا الكشف عن تاريخيّة الخطاب الذّيني مع 
علاقته بالخطاب الثاريخي الأكثر عموميّة وشموليّة))”. بل نذهب إلى ((أنَّ التاريخية 
أصبحت "اللامفكّر فيه" الاعظم بالنسبة للفكر الإسلامي))”. وهو يتخذ سبلاً متعددة في 
شبكة من التداخلات ال معرفيّة للكشف عن المعنى ضمن فعالياته في (التوسع والتحولء 
والانهدام» والغاية) من ذلك التجديد في الفكر الديني» ويمكن الإشارة بحسب فهم مُحمّد 
أركون أن التأويل انتقل انتقالتين: من الحالة التأويليّة, إلى الدائرة التأويليّةء ذلك ((أنَّ ا مرور 
أو الانتقال من الحالة التأويليّة إلى الذائرة التأويليّة يستدعي أؤلا وقبل كل شيء 


(1) تاريخيّة الفكر العربي الإسلامي:56. 
(2) القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الذّيني:48. 
(3) المصدر نفسه:47. 
(4) ا مصدر نفسه:48. 
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إضاءة المسألة الانطولوجيّة نلاحظ في الحالة الأوّلى - أيّ الحالة التأويلية- أنَّ الوح المنغمسة 
في انطولوجيا بمتناول الجميع "كانت الانطولوجيا القرآنية في البداية غير مستقلة عن كل 
تنظير تيولوجي أو فلسفي" تثق ثقة كاملة بالقوانين ا مستنبطة من الصوصء لكن نلحظ في 
الحالة الثانيّة (حالة الدّائرة التأويليّة) أنَّ التفحص الشكلي للمعاني الناتجة عن العملية الأوَلى 
يؤدي إلى حذف كل مرمى تيولوجيء إِنَّ البحث عن الانطولوجيًا في المناخ الإسلامي يستدعي 
هو أيضاً توضيحاً لكل العناصر والروابط التي نشأت وتطورت حتّى اليوم وتعاطاها 
المسلمون مع النص القرآني والتصوص التي تلته فيما بعد والتي أصبحت معيارية ومقدّسة 
أيضاً مثل نصوص كبار الفقهاء))'". ومن أجل ذلك يدعو أركون إلى إقامة مواجهة بين ما 
انتجه العقل المعاصر/و/ النضٌ القرآني المقدَسء للكشف عن الدّاخل في دائرة اللامفكّر فيه 
ذلك (( أنَّ إقامة مواجهة بين آيات من القرآن وصيغ نظريّة تنتمي للفكر الحديث هي شيء 
ضروري وملح ثقافيّاً وتاريخيّاً ليس فقط بالنسبة للمجتمعات الإسلاميّة: وما أيضاً من أجل 
توضيح مشاكل أساسيّة كانت قد أهملت واخفيت ورميت زمناً طويلاً في دائرة 
اللامفكّر فيه))» وعلى هذا ((نجد انفسنا أمام العلم الحديث الذي اخذ مزق ببطء 
ولكن بثقة, كل الأنظمة الفكريّة المعتبرة ثابتة ونهائية خلال وقت طويل))””, فلم يعد 
هناك أي شيء يحتوي على قيمة الثّبات بل الحركيّة هي الفاعل الكبير في البحث عن المعرفة, 
فهو يدعو إلى ((فتح مجالات جديدة للتفحص العالمي والتأمل التقدي))”, بهدف الوقوف 


(1) تاريخيّة الفكر العربي الإسلامي:134. 

(2) المصدر نفسه: 197. (( إِنَّ اللامفكّر فيه هو عبارة عن جملة المشاكل البشريّة. والقدر الجماعي الذي 
يتطلب القرارات الشياسيّة والاقتصاديّة من قبل خبراء أجانب والمصدّق عليها من قبل زملائهم 
"المسلمين")). المصدر نفسه:238. 

(3) ا مصدر نفسه:239. 

(4) المصدر نفسه:197. 
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على الدّلالات المحتملة في النضٌ القرآني والخروج من سلطة الجماعات المفسّرة إلى سلطة 
النص والقراءات الحرة ضمن حدود اللّغة والكشف المرحلي والأطر الآني. 
الفاعل في قراءات مُحمَّد أركون 

هشل النضٌ المُقدَّس الفاعل في بحث مُحمَّد أركون» فهو النضّ الذي انبثقت منه الدّراسات 
الارثوذكسيّة في الفكر العربي الإسلامي. وعليه تجذرت اللمدونات في المعارفء والتّفاسير 
والشروحات» فقد حاول قراءة بعض سور وآيات القرآن من أجل الفهم الحقيقي لها والخروج 
عن السّياق الدّوغمائي للتفسير أو النسق المألوف في السياق التطبيقي لتفسير القرآن» فهي 
محاولات في قراءة القرآن بصورة مغايرة لما سبق من القراءات» وسوف تجابه بالرّفض (الأنّها 
خارجة عن اطار ما اسميته بالتفسير بالموروث» وهناك من يكفر هذه القراءات بناءً لا على ما 
فهمه واجتهد لإدراك مقاصد ال مؤلف» ولكن على أساس ما غاب عن فكره ومعلوماتهء إذا كان 
لم يكتشف بعد تعاليم اللسانيات» والسيميائيات» والانتربولوجياء والسّوسيولوجيا الذَّينِيَّة 
والثقافيّة وعلم النفس الثاريخي))'"» وعلى ضوء هذا (( يمكن أن نحدد للمسيرة الأدبيّة في 
النضٌ القرآني مستويات ثلاثة: مستوى مجازيء ومستوى قصصيء ومستوى أسلوبي))”. 

وعي الحقيقة وهيمنتها 

يؤسس مُحمّد أركون للحقيقة بكلّ ما تحمل من عموم (الحقيقة المعرفيّة). 
وخصوص (الحقيقة البلاغيّة). فالحقيقة قدر مهمين على الوجود الفردي والجمعي» وهي 
تتحكم في تاريخ الوجود أيضاً إذ ((يمكن لفكرة الحقيقة أن تتخذ شكلاً قادراً على توجيه 
القدر الفردي أو إنتاج التاريخ الجماعي)) ”> فالحقيقة أيضاً لا مكن لها أن تنوجد بدون 


(1) القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الدّيني:7. 
(2) تاريخيّة الفكر العربي الإسلامي:34. 
(3) المصدر نفسه:36. 
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الفاعلين الاجتماعيين (البشر/ النّاس). ذلك ((أنَّ فكرة الحقيقة تتجسد دائماً وفي كلّ مكان عن 
طريق الفاعلين الاجتماعيين أيّ البشر إِنّها اذن شيء ملموس ومحسوس))» فالحقيقة لا 
تبحث عن الغيبات بقدر ما تتعلق بالإنسان الكائن المادي الذي يعيش في عام ا محسوسات, 
ف((ليست هناك من حقيقة غير الحقيقة التي تخص الكائن الإنساني المتفرّد والمشخص 
وا منخرط ضمن أوضاع محسوسة قابلة للمعرفة والدّرس))”» وعلى هذا تصبح الحقيقة غاية 
ووسيلة لكي يتم السّيطرة على المعنى» حى تحكم السّيطرة على الافراد في ا مجتمع» ذلك ((أنْ 
الحقيقة موجهة لي تعلن وتنشر ضمن وسط اجتماعي- تاريخي يتنافس فيه أناس مختلفون 
من أجل اقتناص السّلطة والسّيطرة عليهاء ومن أجل السّيطرة على الحقيقة الرُسميّة التي 
تسوغ هذه السّلطة وتبررهاء لذا نجد أنَّ الحقيقة الحقيقة هي دائماً في حالة توتر وصراع 
واستبعاد واقصاء متبادل مع الحقيقة الرُسميّة))”, وهذا ما يثير القلق والتساؤل عن الحقيقة 
وكيف يكن الوصول إليهاء يحدد مُحمّد أركون ست نقاط مركزيّة في الحسم المعرفي لكشف 
الحقيقة والتعامل معها فيقول:((إذا كانت الحقيقة بكلّ اشكالها تتجسد دائماً عن طريق 
وساطة الإنسان في عمل لا ينفصم من التعبيرء والذكاء. والإرادة والتجاوزء إِنَّها تتطلب عدة 
مستويات من التحليل: 

أوّلها: تحليل مستوياتها اللّغويّة والسيميائيّة من أجل الاحاطة في اكراهاتها الدّاخليّة 
ومضامينها ال محضة.... 

ثانيها: تحليل المستوى الثاريخي من أجل تحديد منشئه وروابطه مع التجليات السّابقة عليه 
ليس هناك من خطاب متجانس ومعاصر لذاتهء إنه أمر مرتبط با ماضي وبإمكانه أن يسبق 
المستقيل: 


(1) تاريخيّة الفكر العربي الإسلامي:36. 
(2) المصدر نفسه:37. 
(3) المصدر نفسه:37. 
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ثالثها: تحليل المستوى السّوسيولوجي من أجل موضعته بصفته انعكاساً للحاجة والضراعات 
والآمال الرّاهنة لجماعة متقلصة أو متسعة: أكثرية أو اقليّة مسيطرة أو مسيطر عليها. 
ورابعها: تحليل المستوى الانتربولوجي من أجل تحديد نقطة ارتكازه وتمفصله مع البنى 
الانتروبولوجية لكل تظاهرة بشريّة. 
خامسها: تحليل المستوى الفلسفي من أجل قياس علاقته بالكائن وعلاقته بالتّماسك 
الاخلاقي- الميتافيزيي للذات البشريّة, ينغي القيام بكلّ ذلك ليس داخل سياج تراث ثقافي 
مغلق» و إِنًا ضمن ا منظور الفوق ثقافي والفوق تاريخي "لنشأة مدمرة للمعنى". 
سادسها: فيما يخص المثال الإسلامي وكل تراث ديني آخر فإنّ تحليل المستوى التّيولوجي 
يعتبر أمراً لا مفر منهء ينبغي على الخطاب التيولوجي أن يتمثل كل مستويات التحليل 
ا مذكورة. وبدون هذا الانفتاح يبقى الخطاب التيولوجي عبارة عن تبجيل دفاعي لأمة مغلقة 
على قناعاتها ویقینیاتها)). 

وهذه التمركزات تكشف عن كيفيّة تجاوز (تدمير المعنى) واستقلاليته عن كل 
المؤثرات. ف((من بين كل لحظات انبثاق الحقيقة فإن اصعب لحظة هكن القبض عليها 
في دلالتها الأولويّة والمقصدية تلك التي ينفخ فيها اللوغوس التبوي الدّيناميكيّة والحيويّة 
في فئة اجتماعية محدودة ويخصص لها قدراً جديداً إن الأديان المؤسسة على هذه 
اللأحظات المتميزة تحتكر السّيطرة على الكائن- الحقٌّء والقول - الحقّ والممارسة 
الصحيحة وعلى كل مستويات التظاهر البشري))”» وعلى هذا لابد من تجاوز الضُغوط 
التي تؤسس (لتدمير المعنى) والكشف عن الحقيقة وبكل تجريد. بعد التّميز بين ا معنى 
الحرفي والمجازي ضمن قواعدية صحيحة للمعنى. ذلك (أنّ القبض على كل 


(1) تاريخيّة الفكر العربي الإسلامي:38. 
(2) المصدر نفسه:38. 
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حقيقة ومسارها ضمن الوجود البشري يعتمد على اتخاذ قرار فلسفي بشأن المعنى الحرفي 
وا معنى ال مجازي» كانت الممارسة العامة الشائعة قد اعطت الأولويّة للمعنى الأوّل» وم يكن 
المعنى الثاني يعتبر إلا مثابة تزيين للواقع الذي تعبر عنه بشكل مباشر الكلمات المستخدمة 
بمعناها الحرفي الأوَّلي...في الواقع أنه لا شيء يسمح بالتأكيد نظرياً على أولوية ال معنى الحرفي 
على المعنى المجازيء ونا نلحظ على العكس أنَّ الأسطورة تأت من الناحية الزّمنة با مرتبة 
الأوّلى في تاريخ الفكر, وأنّها- أيّ الاسطورة- فوق كل التصور ومرتبطة دائماً بأنطولوجيا معينة 
وأنّها تعبر عن ذاتها بوساطة المجازات والرّموز لكي تتحكم فيما بعد بأنماط تعبير كل أولئك 
الذين دمجوها أو تمثلوها في ثقافتهم» كانت الأديان قد فعلت نفس الشّيء عندما فضلت 
احداث التجديد المعنوي- السّمانتي عن طريق استخدام المجاز. وفرضت بذلك طرازاً من 
وظيفة اللّغة تكون الأولويّة فيه للمعنى المجازي بحكم الأمر الواقع» ولكن التيولوجيات 
ترفض اعتبار الله وكلّ الوحي بمثابة تنظيم "تركيب: مجازي فسيح وواسع, إِنَّ هذه النقطة 
المركزية والحاسمة تتحكم في بكل عملية تفسير اللّغة بشكل خاصء ولذا ينبغي فتح 
ا مناقشة الذائرة حولها على مصراعيهاء ماذا تعني عمليّة وساطة المجاز التي لا بد من أجل 
التوصل إلى تكوين التصورات الأكثر دوماً وأكثر فعاليّة. بخصوص العقائد. وا معارف وتصورات 
ال 
التوتر في النصّ تدمير للمعنى/أو/ نشأة للمعنى 

يمكن اختزال ما آل إليه الفكر الإسلامي من تناحر هو نتاج (تدميريّة المعنى)» 
فعندما يكون النضٌ واحداً والمعنى متعدداً هنا منشأ الاشكاليات في الفكر العربي 
الاسلامي» إذ ((إنَّ التوتر والضراع بين المعنى الباطن/والمعنى الظاهرء الذي يوازي الى حدّ 
كبير تاريخ الضّراع بين ما هو أسطوري وما هو عقلاني» كان شمل هو الآخر الفكر العربي 


(1) تاريخيّة الفكر العربي الإسلامي:40-39. 
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الإسلامي ونشّط حيويته))""». الضراع بين المعنى الحرفي والمعنى المجازي وتمثلات الكشف عن 
الحقيقة (المعنى المقصدي في النضصٌ الدّيني) وإِنَّ نشوء الخلافات يأتي من التصلب والاستبداد 
في الرأي باتجاه المعنى المعطى من خلال النضٌّ المفروض على القارئ بوصفه ضمن الجماعة 
التي يجب أن تخضع للعقل المؤسس ضمن فعاليّة العقل الجمعي المتلقي فقطء ذلك ((أنَّ 
الشّروط النّفسيّة- العصبيّة "عندوذع10ه#0داعهوطاءرو2" التي تتحكم بممارسة كل فكر وتفكير 
بالإضافة إلى ضغوط الانتخابات والحذف والانتقاء التي مارستها فئات اجتماعيّة متغيرة 
تفسر لنا حصول التشنج والتصلب» أما في الاتجاه ا معنى المنطقي" = أي التزعة الاستدلاليّة- 
الزعة المنطقيّة- النزعة الحرفيّة"", وأما في اتجاه المعنى الأسطوري- الباطني "فن السّرد 
وا مجاز والترميز والأسطرة"” إِنَّ المتضادات الثّنائيّة ا متعاكسة باستمرار التي اورثنا إياها تاريخ 
قديم التفكير الدوغمائي الشكلي المجرد الذي ساد في التاحيّة الدّينيّة والتاحيّة الفلسفيّة على 
السّواء هو الآن في طور التجاوز والانتهاء واقصد بهذه المتضادات هنا ما يلي: العقل/ الإهانء 
مدينة الله أو المدينة الفاضلة/ المدينة الأرضيّة الضالةء قانون الوحي/ قانون بشري 
وضعيء حقيقة/ ضلالء صواب/ خطأ. خير اشر معنى مجازي/معنى حقيقي...أنَّ هذه 
المتضادات الثّنائيّة الآن كما ذكرنا سابقاً في طريقها للإمحاء والتّجاون وذلك عن طريق احلال 
المنطق التعددي بها بالإضافة إلى المنهجيّة متعددة الاختصاصات "ء0dط†ءص1a‏ 
uridisciplineاP"))»‏ وهذا يكشف عن التّزاع الفكري الذي اوجده القرآن الكريم في المجتمع 
الإسلامي» ذلك أنَّ ((القرآن احدث كما هو معروف معارضة جدليّة بين المجتمع الجاهايء 
ومجتمع المدينة الإسلاميّة الجديدة المرتكزة على سلطة الدولة المركزيّة وعلى الكتاب ببعديّه 


الدّيني والثقافيء وعلى المعارف والعلوم الضّروريّة اللازمة من أجل تفسير تعاليم الكتاب 


(1) تاريخيّة الفكر العربي الإسلامي:24. 
(2) امصدر نفسه:25-24. 
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وتطبيقهاء فكل تاريخ مجتمعات الكتاب مقود (- مسيّر) من قبل هذه المعطيات ذات 
الجوهر الايديولوجي التي قنعها وحجبها الفاعلون الاجتماعيون (- أي المسلمون) واسبغوا 
عليها قيمة تيولوجية وتقدسيّة متعالية))'"» وتختلف النْظرة للقرآن الكريم بحسب المعتقد 
العقدي لكل مذهبء فبعضهم يرى أنَّ ((القرآن كلام الله أو هيبة النّبي واحترامه الذي 
انتقل فقط إلى ذريته عن طريق علي وفاطمة))”7. وليس هذا فحسب بل الانقسامات 
العقدية ساهمت في خلق التوترء و ((قد نشأت الانقسامات فيما بعد لأنَّ بعض المسلمين 
تنبى التّفسير الرّمزي (أو الباطني) للنضٌ المؤسسء والبعض الآخر تبنى التفسير الحرفي (أو 
الظاهري)...ثمّ ترسخت هذه التأويلات أو التفسيرات المختلفة فيما بعد واختلطت 
بالضراعات العنيفة الدّائرة على الخلافة (أي على السّلطة السّياسيّة) وأدت الى نشوء الفرق 
واطمذاهب» وأذن فالقرآن واحد للجميع ويقف فوق الجميع» ولكن الحديث مختلف))”2, 
يضاف إلى ذلك اللّغة وفاعليتها وتأثير الحضارة الغربية عليهاء ذلك ((أنَّ الُغات الإسلاميّة 
وخصوصاً اللّغة العربيّة تفقد فُدسيتها بالتدريج تحت تأثير الضغط المتزايد للحضارة الماديّة 
المستوردة المصحوبة بنماذجها الثقافيةء يضاف إلى ذلك الفكر الإسلامي المعاصر))”. وكذلك 
المناهج التي تحاول فرض هيمنتها وتحاول القول: بأنّها هي الكاشفة عن المخبوء من تلك 
ا معاني ذلك (( أن القرآن يرفض في آن المناهج الشكليّة والقواعد والاكراهات للبنيويّة 
الجامدةء كما ويرفض التّفسيرات الأحادية الجانب (أو المعنى) )). 


(1) تاريخيّة الفكر العربي الإسلامي:35. 
(2) المصدر نفسه:18. 
(3) الإسلام» أورباء الغرب رهانات المعنى ورادت الهيمنة:193. 
(4) تاريخيّة الفكر العربي الإسلامي:25. 
(5) المصدر نفسه:41. 
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ال مبحث الثاني 
حفريات المعنى في النصٌ القرآني 

النضٌ القرآني ن كوني منفتح على كل معاصر وجديد. وهو نص منغلق وذو وحدة كليّة, 
ف (كل وحدة نصّيّة من وحدات الخطاب القرآني مبنية على أساس سلسلة متسلسلة من 
الاحداث ال مركبة هيئة بنيّة دراماتيكيّة أو مسرحيّة مثيرة من الأحداث))» يهدف لتحقيق 
غايات بحسب كل سورة» والنتيجة يحتاج اممعنى إلى حفريات لغرض الكشف عن المخبوء منه 
في غياهب القراءات ال مؤدلجةء لأنَّ ((القرآن قدم معنى وهذا المعنى تعرّض للاستخدامات 
الايديولوجيّة, أو اللاهوتيّة. فكان إن نشأة المذاهب الإسلاميّة المختلفة. فكل مذهب أؤله 
بطريقة ماء وعن هذا التأويل تشكل المذاهب» وما أن القرآن يحتمل عدة تأويلات ككل 
كتاب ديني عالي ال مستوىء فإِنّه كان لابد من الاختلاف على تفسيره....وهذا ما حصل للإنجيل 
أيضاً فالكتب الدَّينيّة ذات لغة مجازيّة عاليّة فوّارة بالمعنى))”» وعلى ضوء هذه الفوّرة في 
ا معنى للنض المجازي حصل الحفر ال معرفي للكشف عن تجليات تلك امعاني. 

ال ممعنى في النضّ القرآني بين المعنى الأول وا ممعنى الثاني 

النص القرآني بحسب العنوان الأول له معنى» وبحسب العنوان الثاني له معنى 
أخر» وبحسب الثأويلات له معنى أيضاً وبحسب القراءات له معنى كذلكء فأين يكمن 
المعسن ف القصض ادس فلقين حوكة الشلطات النسياسية الشمولية مقل الامونية 
والعباسيين فرض ا معنى السّياسي/أو/ المزعوم/أو/الثّاني على النضٌ القرآن بعد أنَّ حولته إلى 
((نص مثبّت ومحدد في مصحف مغلق راح يُستغل منذ ذلك الحين باعتباره مجموعة من 
الصيخ المعيارية التي تحدد المفكّر فيه (ما يمكن التفكير فيه) على المستوى المعرفيء 


(1) القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الدّيني:35. 
(2) الفكر الأصولي واستحالة التأصيل نحو تأريخ أخر للفكر الإسلامي:36-30. 
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وتحدد القانون والمؤسسات على المستوى السياسي والقضايء إِنَّ القادة الحاليين للمجتمعات 
الإسلاميّة المعاصرة يفعلون الأمر ذاته عندما يستشهدون في كل التصوص القرآنية من أجل 
تبرير وترسيخ ممارساتهم الشياسيّة والاقتصاديّة الجديدة (استراتيجية التبرير والبحث عن 
الشّرعيّة) ))"". في سبيل فرض ال معنى الثاني المتوأفق مع سياسة الدّولة التي تثبت أركانها على 
حساب التأسيس المركزي المعنى الأول لذلك حركت ترسانتها من الرّجال (العقل الفردي) في 
سبيل ترسيخ المعنى الثاني ومنهم من يعرفون القراءة والكتابةء إذ (( إِنَّ هؤلاء الذين يعرفون 
القراءة والكتابة يشكلون فئة متميزة بحدّ ذاتهاء وخصوصاً أولئك الذين يساهمون علميّاً في 
ترسيخ السّلطة المركزية وتوسيعها والتّبرير لها يحتلون ال مركز الأول في المجتمع, إِنّهم يحددون 
ويعيدون إنتاج قواعد (علم التحو) الثّقافة الرَسميّة ويشكلون الارثوذكسية الدّينيّة والقانون 
"الطبيعي" أو "الوضعي" الخاص بتنظيم الأمور السياسيّة والاقتصاديّة. كما إِنّهم هم الذين 
يحددون بنية اللّغة وبلاغتها وعلم معانيهاء ثم يحددون القوالب وا موضوعات الخاصة 
با معرفة الفلسفيّة. ثم اشكال وطرائق علم الجمال))”» وهذا المجتمع في كل فعاليته ضمن 
السّلطات الدّينيّة. والسّياسيّة. يؤدي وظيفة مؤدلجة شعر بذلك أم لم يشعرء فهو واقع تحت 
تأثير هذه الإدلجة فهذه السّلطات ترى بأنَّ المجتمع بحاجة إلى موجه» ذلك (( أنَّ المجتمع 
الأرضي موجّه من قبل ممثلي الله على الأرضء أيّ الخليفة أو الإمام» الذي يسهر على تطبيق 
الشّرع الإلهي دون أن يكون في مقدورهما تغير أيّ شيء من احكامه))'”. وهذا يفرض غياب 
الحقيقة لتشتتها بين ا مذاهب ف(( كل واحد من المذاهب يذّعي امتلاكه الحقيقة المطلقة 


5 )4( 
دون غيره)) . 


(1) تاريخيّة الفكر العربي الإسلامي:211. 

(2) المصدر نفسه:216. 

(3) نحو تاريخ مقارن للأديان التوحيدية:18. 

(4) نزعة الأنسنة في الفكر العربي جيل مسكويّه والتوحيدي:604. 
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القرآن والتأسيس للنصٌ الثانوي 

قد تم اختزال النض المركزي القرآن في مرحلة نشطت فيها التفسيرات والشّروحات 
والتأسيس الفكري المرجعي لهذا الحفر الممعرفيء ثم اعقب بعد ذلك جيل تمثل هذا التتاج 
الفكري بالشّروح والتعليقات والسير على خطاه دون أن يفكر هو بنظريات وافكار ورؤية 
جديدة تكشف عن تقدم معرفي في ميدان اللّغة وصراع فكري يؤدي إلى قراءات مُنتجة, 
و((لأنّ الفكر الإسلامي تنحصر مرحلته الإبداعيّة في كلها في الأطر الفكرية الخاصة بالقرون 
الوسطى (أيّ ا منظومة المعرفيّة الخاصة بهذه الفترة)))» وعلى هذا يمكن تفكيك منظومة 
ا معرفة الفكريّة العربية الإسلاميّة بالاعتماد على الخطاطة” الآتية: 


الفكر 


وعلى هذا تتصارع هذه البرتوكولات لإنتاج المعنى ف «اللّغة. والفكرء والتاريخ) 
تنتج ال معرفة التي سطرت هذا النّتاج الفكري الضُخم من التفاسير والشروح» وعلى هذا 
(( نجد اللّغة والفكر آنذاك- أي لحظة انبثاق القرآن- مرتبطان بشكل مباشر ووثيق 
بالواقع المعيشء وأما عندما ننتقل إلى التفاسير التي انتجت في الفترة الكلاسيكيّة أو 
السكولاستيكيّة أو الرّاهنة, فإننا نجد المُفسّرين يعالجون مقولات ومبادئ وتشكلات 


(1) تاريخية الفكر العربي الإسلامي:9. 
(2) المصدر نفسه:8. 
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وتصورات ذات أصول متنوعة ومختلفة» وهو يربطون هذه المقولات والتصورات التي تنتمي 
إلى أزمان مختلفة بالآيات القرآنيّة التي تصبح عندئذ حجة وذريعة يقول المفسّرون من 
خلالها ما يردون أن يقوله لا ما ترید هي أن تقوله» ويحمّلونها ما لا تحتمل إِنّها- أيّ آيات 
القرآن- لا تعود عندئذ نصوصاً تدرس لذاتها))'". وهذا هو الذي فتح باب الخلاف في الفكر 
العربي الإسلامي ولا يزال هذا الخلاف قائماً حنَّى هذه السّعة بل ويتعاظم بصورة مظلمة 
قائمة على القتل والدّمار ومصادرة العقلء لذلك اقتضى على الباحث أن يحاول تفكيك 
المنظومة الفكريّة بحذر ودقة رصد مع توافر أدوات معاصرء ف (( مهمة الباحث تكمن في 
أشكلة كل الأنظمة الفكرية التي تنتج المعنى))!”. 
التظرة الكلَيّة والجزئيّة للنضٌ القرآني وحركيّة المجاز 

نرى أن دور المجاز يختزل ويقلص وقد ينمحي على صعيد فهم المعنى في 
القرآن» ف ((الفقيه لا ينظر إلى الخطاب القرآني بكلّ تعقيده اللّغويء والأدبي والسيمياني 
(الدّلالي»» ونجد دور المجاز والرّمز والاسطورة إما أنه مُقلّص ومختزل من قبل التّقد الأدبي العربي 
المبتدئ إلى نوع من البلاغة الإعجازيّة الموجهة لإغناء المعنى الحرفي والإبهارء وإما أنه قد محي 
نهائيَاً من قبل الفقيه التيولوجي مصلحة المساواة بين المدلولات القرآنيّة وبين المفاهيم الاخلاقيّة 
القانونيّة, أو المعرفيّة التّيولوجيّة الخاصة بواقع اجتماعي وتاريخي متعدد الجوانب وغزير))”, 
وهذا يرتبط بالنظرة الكليّة والجزئيّة وا معنى الظاهر/الباطن حى يتم الكشف عن الحركيّة في 
ا مجاز ضمن أطر التأويل للنصٌ القرآنيء ذلك أنَّ (( الرّمز/العلامة, أو ا مجاز/وامفهوم الاصطلاحي» 
اقصد بذلك صراع التّفاسير والتّأويلات السَّاريّة في الإسلام والمتمثل بقطبي المزدوجة الثّالية: 


(1) تاريخيّة الفكر العربي الإسلامي:17. 
(2) الفكر الأصولي واستحالة والتأصيل نحو تأريخ أخر للفكر الإسلامي:22. 
(3) تاريخيّة الفكر العربي الإسلامي:79. 
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الباطن/ الظّاهر, أو المعنى الذَّاخْلي المخفي/والمعنى الخارجي والظاهري والحرفيء هنا يمكن 
أيضاً أن نقيس مدى أهميّة التأثير الحاسم للتصوص المُقدَّسة على العلاقة التي تربط الإنسان 
باللغة))» وبناء على الاستقصاء الحرفي يكون ا معنى جزثياً ولا يخدم المردود الكأيّ الذي يتم 
الكشف عنه عند الخروج من النظريّات الجزئيّة التي تفكك المعنى وتجزثه, وبالثالي لا هكن 
الكشف عن مقصديّة المعنى بصورة تجميعيّة وكليّة. 
التشكّل المجازي في النصٌ القرآني وآليات الاشتغال 

مصطلح وظفه مُحمّد أركون في الكشف عن ظلال امعاني أو الدّلالات الحافة في النضُ 
القرآني» ذلك ((أنَّ الرجوع إلى علم أصول الكلمات (الايتمولوجيا) من أجل تحديد معنى 
هذه الكلمة أو تلك في القرآن أمر لا طائل منه» بل إِنّه خطر إذا م نموضع هذه الكلمة في 
شبكتها ا لمعجميّة اللُفظيّة. وإذا لم نربط هذه الشبكة نفسها بنظام الكتاب (أيّ القرآن) 
ككل في الواقع أحد القوانين التي تهيمن على أسلوب اشتغال هذا اللظام هو تحويل ما 
هو واقعي وتحويره إلى رمز بواسطة العملية المجازية))”. وهذا يعني ضرورة الرّؤية 
الكليّة للنض القرآني بعيداً عن الاجتزاء مثلما ((إنّه ليس مشروعاً أنَّ نعزل المفردات 
(الكلمات) عن سياقها القريب والبعيد (الواسع) ذلك أنَّ كلْيّة النض- أي النض القرآني- 
هي التي تحمل الرّوح (الإنسان) فيما وراء المكان والرّمان العاديين وتقدم له مجموعة من 
العجائب المُدهشة. أيّ من حقائق واشياء لم ترها عين ولا سمعت بها قط أذن ومع ذلك 
فهي آهل لأنَّ ثرى وتُسمع وتستبطن))”». وعلى هذا تبدو أنَّ المكانة التي يحتلها المجاز 
تتوقف على آليات التصور التي تهيمن على الفكرء ذلك ((أنَّ المكانة اللّغويّة للمجاز 
ووظيفته تتوقف هي ذاتها على طراز تصور الواقع وعلى مفهوم اللاواقعي ال موازي 


(1) تاريخيّة الفكر العربي الإسلامي:200. 
(2) الفكر الإسلامي قراءة علميّة:200. 
(3) ا مصدر نفسه:201-200. 
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له» وبالمقابل فإنَّ العمل الذي يسيطر عليه التعبير المجازي يفرض طرازاً محدداً من التّصور 
ويحافظ عليه))”'» وهذا يكشف عن أنَّ اللّغة الدَّينِيّة لغة حية تحرك المشاعر والوجدانء 
وتتكون بشبكات معرفيّة لا تعرف التقوقع» ذلك ((أنَّ اللّغة الدّينيّة مرتبطة بالمنطق الشعري 
أكثر من ارتباطها بالمنطق العقلانيء إِنَّها تغذي الخيالء وتهز العاطفة أكثر مما تسجن (أو 
تحجز) القارئ في مقولات وتحديدات وقواعد عقلانيّة» لهذا السبب فان تلقيها يختلف فيما 
إذا اتبعنا طريق التعقل أو طريق العاطفةء هكذا نرى كيف تطرح نفسها من وجهة نظر 
بسيكلولوجيّة- لغوية مشكلة آلية اشتغال ما هكن أن ندعوه حنَّى الآن بكلام الله))”» فمن 
اتبع المنطق العقلي في القراءة سوف يقود إلى قراءة صارمة لا تنسجم مع القراءة الحرة التي 
تكشف عن العاطفة والوجدان القائم في النض القرآني» فهو يريد أن يجعل القرآن في متناول 
الجميع من أجل الكشف عن القراءات الجديدة للقرآن وايجاد فهم معاصر يخرج من ربقة 
الفكر القديم» ف ((نحن نريد للقرآن المتوسل إليه من كل جهة والمقروء وا مشروح من قبل 
كل الفاعلين الاجتماعيين (= المسلمين) مهما يكن مستواهم الثّقافي وكفاءتهم العقائدية أن 
يصبح موضوعاً للتساؤلات التقديّة والتحريات الجديدة المتعلقة مكانته اللّغويّة. والثاريخيّة 
والانتربولوجيّة والتيولوجيّةء والفلسفية))”» وهذا يعني أنَّ النضٌ القرآني يتشكل على وفق 
فاعليات تحكم البنيان فيه وتتداخل عوامل عديدة لتعريّة المعنى تختلف باختلاف الرّؤية 


التي يعتمدها الباحثون. 


(1) الفكر الإسلامي قراءة علميّة:201. 
(2) المصدر نفسه:207. 
(3) المصدر نفسه:246. 
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المجاز وتشكل كليّة النص القرآني 

م يكن النص القرآني بمعزل عن تحولات ا مجتمع العربي من الثّقافة الجاهليّة إلى الثقافة 
الإسلاميّة وهذا يعني بأنَّ الثثقافة العربية عرفت أنواعاً من النصوص الّْدنّسةَء ومجيء النضٌّ 
القرآني المُقدّس تمت التحولات الكبرى في حقول اللّغة. وا معرفةء والثأسيس لنظريات تحاول 
الكشف عن النص القرآني على وفق الرّؤية التي تكونت عنه مع وجود الفارق بين التشكلات 
اللَغويّة. لذلك ((نجد أنّه من السّهل تبيان أنَّ الخطاب القرآني يختلف عن كل خطاب آخر 
في اللّغة العربيّة: إِنّنا نقصد بالاختلاف هنا التّفوق الذي ركزت عليه نظرية الإعجاز ونما 
نقصد المعطيات الشكليّة. والنحويّة. وا معنويّة, والبلاغيّة. والأسلوبيّة. والايقاعيّة الخاصة 
بالقرآن والتي يمكن الكشف عنها عملبّاً إِنَّ المجاز يلعب دوراً حاسماً في تشكيل كليّة 
الخطاب القرآنيء إن هو الذي يُتيح تغير وتحوير الوقائع الوجودية الأكثر يومية وابتذالاً 
وتصعيدها وتساميها من أجل أسطرة وترميز مناخ الوعي الدّيني الجديد الذي يراد تأسيسه 
وفرضه))""», ولا يمكن الكشف عن ذلك الدّور للمجاز دون معرفة أنظمة القرآن في التواصل 
مع الْرسَّل إليه والمتلقين (المسلمين)» وهنا ((نجد الخطاب القرآني مركب كليّاً بواسطة 
مخطط معين للتوصيل (أيّ شبكة تواصل وتوصيل محددة). نجد في هذا المخطط 
أنَّ الوظائف المهيمنة تواصل من قبل الفاعل نفسه. أي الله. والله يتواصل مع مرسل 
إليه ينقسم على نوعين: مؤمن وكافرء وتتم عملية التوصيل عن طريق وسيط ذي مكانة 
متميزة وسلبيّة في آن معاً هو: مُحمّد إِلّه هو مجرد ناقل للوحي))”». وعلى هذا لم يكن 
القرآن نصا تجزيئيّاً بل نضّاً كونيّاً ((يؤسس وعياً خاصاً بالعالم» والتاريخ» والدّلالة))”. ولكن 
الذي حصل بعد ((موت النّبي توقف الخطاب القرآني عن ممارسة دورة كقؤة منظمة أو 


(1) الفكر الإسلامي قراءة علميّة:72. 
(2) المصدر نفسه:72. 
(3) المصدر نفسه:72. 
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مشكلةء ترسخ وعيّاً في حالة الانبثاق ضمن الاحداث ال معاشة من قبل جماعة "المؤمنين"” إِنَّه 
يصبح بالتدريج مكاناً "أو فضاء" ثابتاً للإسقاط ومرجعاً يرجع إليه» أصبح يرجع إليه من أجل 
تحديد المعايير السّيمانتيّة. والأخلاقيّة. والسّياسيّة. والشعائريّة والقضائيّة. التي ينبغي أن 
تتحكم منذ الآن فصاعداً بفكر كڵ مسلم وممارسته» ولكن راحت تسقط عليه في أزمان تالية 
مختلفة وفي آن واحد كڵ أنواع التصورات» وا مفاهيم: والافكارء والتحديات» التي تظهر في 
الأوساط الكوسموبوليتيّة للمراكز الحضريّة الجديدة)) وهذا الانتقال من (الظاهرة 
القرآنيّة) إلى (الظاهرة) الإسلاميّة لرمما ساهم مساهمة فاعلة في ايقاف عجلة الكشف اللّغوي 
وتقدم النّظريات التّقدية والبلاغة عن الظهور بعد الانتقال من (النصٌ القرآني) إلى (الظاهرة 
الاسلاميّة). وتأثر المجاز هنا بذلك التّوقف ومساهمته في الكشف عن المخبوء واللامفگر فيه 
في الخطاب القرآنيء فهذه الهوة ساهمت في ايقاف الكشف عن ال معنى الحقيقي والفعلي في 
النص القرآني» وتوظيف النص القرآني والتفسيرات الايديولوجية لصالح فئة وسلطة معينة, 
لتثبيت جذورها في العقل الجمعي العربيء لذلك يمكن الإشارة إلى دور المجاز في بدايات 
الكشف ا معرفي عن الإعجاز القرآني قد تحقق في: 
1- تفعيل دور المجاز في الكشف عن المعنى وظلال المعنىء بمرافقة النضٌ القرآني وتلمس 
مطالبه التي فعّلت في القرنين الأول والثاني الهجريين. 
2- المجاز فاعل رئيس في تشكل الخيال» والكشف عن الوجدانيء والنّفسي في النصٌ القرآني. 
3- نشط دور المجاز في الكشف عن اممعنى» ومطاردة كل محاولات التهجين الثقافي للهيمنة 
على المعنى في الخطاب القرآني. 


(1) الفكر الإسلامي قراءة علميّة:73. 
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4- ابتعاد المجاز عن التضاد في المعنى الناتج من تضارب ا مصالح والسلطات في حركات 
التأويل حول ال معنى ف الخطاب القرآني. 
وأما الور السّلبي للمجاز بعد الهيمنة السياسيّة على التظريات المعرفيّة وهذا الذور 

تركز في جملة تحولات هي: 

1- تحول المجاز من ممارسة الفاعليّة والذور الهام في الكشف عن ال معنى المقصود إلى فاعل 
رئيس ولكن للكشف عن المعنى وظلال المعنى الذي يجذر دور السّلطة أو الفئويّة 
العقديّة وترسيخها في العقل الجمعي 

2- تحول وظيفة المجاز من خادم للمعنى إلى خادم للسلطة والفئويّة ا مذهبيّة على حساب 
قصديّة الخطاب القرآني. 

3- خمول دور المجاز بعد ذلك في الكشف عن المعنى بواسطة رفض تشكله في النضٌ القرآني 
أو مع تشكله ولكن بطرح ايديولوجي لصالح جهة تستحوذ على المعنى لأغراض 
(شخصيّة, أو سياسيّة. أو اجتماعيّة, أو دينيّة). 

4- نشوء التضاد في اممجاز نتيجة التصارع حول استحواذ المعنى لفئة على حساب أخرى 
ولسلطة سياسية أو عقدية على حساب أخرىء وهكذا ليومنا الحاضر» ف( كل 
المجتمعات البشريّة بحاجة إلى نظام من العقائد والقيم والمعارف من أجل تبرير 
"نظامها" وتامين شرعيتها والحفاظ عليه» كان الذّين حتّى ظهور الايديولوجيات العلمانية 
الحديثة هو الذي أمَّن وظيفة التّبرير هذه والتي لابد منها)). 

تشكل النص القرآني بين النصّ المفتوح والنضٌ اممغلق 
هثل النضٌ القرآني عند مُحمّد أركون نضّاً احتماليّاً متعدد الدّلالات منفتحاً على 
التجديد والكشف ال معرفء لا يعرف التّوقف ولا الاحتكار على المعنى» ذلك أنَّ ((القرآن 
نص مفتوح على جميع المعاني ولا يمكن لأيّ تفسير أو تأويل يغلقه أو يستنفذه بشكل 


(1) الفكر الإسلامي قراءة علميّة:78. 
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نهائي و"ارثوذكسي" على العكس» نجد أنَّ ا مدارس "أو المذاهب" المدعوة إسلاميّاً هي في 
الواقع هي عبارة عن حركات ايديولوجية مهمتها دعم وتسويغ ارادات القؤة للفئات 
الاجتماعيّة المتنافسة على السّلطة والهيمنة)) > وهذا ما يجعل من القرآن نضّاً كونيّاً لكل 
البشرء ذلك ((أنَّ القرآن عبارة عن مجموعة من الدّلالات وامعاني الاحتماليّة المقترحة على كل 
البشرء وبالتالي فهي مؤهلة لأن تثير أو تنتج خطوطاً واتجاهات عقائديّة متنوعة بقدر تنوع 
الاوضاع والاحوال التّارِيخيّة التي فيها أو تتولّد فيها))”. فهو ينفتح على قضايا كبرى مشتركة 
بين البشر ولا يمكن لفئة أن تدعي حيازة النضٌ لمرجعياتها الفكريّةء ف((لا يمكن للقرآن من 
التاحيّة النظريّة أو القانونيّة أن يختزل إلى مجرد ايديولوجيات» وذلك لأنّه يتحدث عن 
الأوضاع القصوى للوضع البشريء كالكينونة» والحبٌّء والحياةء واللموت))”, وبذلك يحاول 
مُحمّد أركون استبعاد فرضية (حيازة المعنى/أو/الهيمنة على ا معنى)» ف( في مرحلة الطق 
الأوّلي بهذه الدّلالات الاحتماليّة المفتوحة على ال معاني كافة "مرحلة النّبي". نجد أنَّ القرآن 
يتكلم عن الدَّين المثالي الذي يتجاوز التاريخ» وإذا ما شئنا يشير إلى التعاليء أما في مرحلة "أو 
على صعيد ..." الدلالات المحيّنة "sععوناهںtءه"‏ أو ال مجسّدة في عقيدة تيولوجيّة أو تشريعيّة 
أو فلسفيّة أو سياسيّة أو اخلاقيّة. الخ...فإنّ القرآن يصبح نوعاً من الأسطورة أو الايديولوجيا 
ا ممزوجة قليلاً أو كثيراً معنى ما للتعالي "أو ا مخترقة من قبل معنى ما للتعالي 
1100112 فضمن هذا التعدد في الرّؤية يكون الانغلاق والانفتاح في طروحات 
المعنى. 


(1) تاريخيّة الفكر العربي الإسلامي:145. 
(2) المصدر نفسه:145. 
(3) المصدر نفسه:145. 
(4) المصدر نفسه:145. 
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النصٌ القرآني والتصوص الثانوية (الموازيّة) ودوران ا معنى 

(بين الخلق والولادة» والاحتكار والتدمير والتأسيس الدّقيق) 
من الحقائق الأساسيّة التي تبلور الوجود الإنساني المعنى بانفتاحاته وانغلاقاته» ف((لا 
هكن للإنسان أن يعيش بدون معنى))"". وهي ناتج مباشر للقراءات التي تنتج نصوصاً 
ثانويّة أيضاً تدور في فلك النص المركزيء وإِنَّ (( القراءة تخلق النض أيضاً))”, تحت هذين 
البروتوكولين يمكن القول بأنّ المعنى يخلق ثُمّ يولد. لابد من الإشارة الى أن ((القرآن كتاب 
ديني عظيم يستمد عظمته ومكانته من كونه» ألا وآخراً أحد الكتب الذَّينيّة الأماسيّة في 
تاريخ البشريّة))””». ولا يمكن تجاهل النُصوص الثَّانويّة ودورها في بيان معنى النض امموحىء 
وقُدّسية تلك التصوص عن القارئ العري» فقد ((انضافت إلى النضٌ ال موحى بالذّات نصوص 
أخرى ذات انتشار واتساع متفاوت وجمعت في مجموعات نضّية "ئuمإهء"‏ أو مؤلفات 
"صحيحة وموثوقة" منها: صحيح البخاري ومسلم» والكلينيء وابن بابويّة. الخ....راحت هذه 
المؤلفات تثير قراءات عديدة. أيّ نصوصاً أخرى))“» وهذه التصوص انتجت قراءات متعددة 
على النصٌ القرآن فتح نوافذ إيجابيّة في بيان بعض دلالات النصّء ونوافذ سلبيّة اسهمت في 
(تدمير ال معنى)» والتأسيس لمعنى ايديولوجي ينسجم مع الأفق العقدي الممتد في هذه 
الجماعة أو تلك ذلك أن ((الفقهاء واللاهوتيون يزعمون أنّهم هم وحدهم القادرون على 
استخراج المعنى الحقيقي أو الصحيح من النصوص, وكذلك فعلت الأنظمة الميتافيزيقيّة 
الكلاسيكيّة عندما توهمت أنَّها توصلت إلى المعنى الكليء إلى غاية الغايات))*» بل ذهبوا إلى 
أبعد من ذلك انحصر المعنى في جيل الصّحابة» إذ ((إنَّ كل الحقيقة المطلقة متمركزة في التأريخ 


(1) الإسلام أورباء الغرب رهانات ا معنى ورادت الهيمنة:24. 

(2) المصدر نفسه:26. 

(3) الفكر الإسلامي نقد واجتهاد:297. 

(4) تاريخيّة الفكر العربي الإسلامي:147. 

(5) الإسلام أورباء الغرب رهانات ا معنى ورادت الهيمنة:24. 
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الكلي لجيل واح هو: جيل الصّحابة المرتبين تباعاً بحسب الأهمية من حيث تاريخ انتسابهم 
ا مبكر للإسلام "الاسبقيةء الأفضلية"))''» ويعمد مُحمّد أركون إلى تجسيد فكرة ((أنَّ الخطاب 
القرآني- كخطاب ال مسيح التّاصري- وبشكل عام ككل خطابات انبياء التّوراة. وهو خطاب 
سلطوي محكوم بهدفين أساسيين: 
1- تدمير الخطابات السّابقة عن طريق المجادلة المتصلة بالممارسة (الحدث اليوميء أو 

السّياسي). 
2- ترسيخ الخطاب الجديد وتقويته» وذلك بوصله بالكائن الممطلق المتعالي ولكن الحاضر دانماً 

بواسطة كلامه وتدخله في تاريخ البشر))””. 

اعتقد بأنّ ما يشير إليه مُحمّد أركون رغم قسوته واقع لضرورة وهي أن ما قبل القرآن 

اصابه التزوير والتّحريف أُوَلك وكڵ خطاب جديد يحاول اثبات وجوده وشرعيته ولولا ذلك 
لقمعته تلك الخطابات التي زيفها أصحاب الدّيانات من أجل مصالح فرديّة أو سياسية ثانيَاً 
وأما ما تكلم به عن الكائن المطلق المتعالي فهو الذات اللُقدّسة الذي خلق الكائنات الماديّة 
وارسل الرّسل والأنبياء وانزل الكتاب» وشرع القوانين للبشرء فمن الواجب ربط البشر به ثالث 
وبحسب هذا الفهم فإِنَّ ((السيادة العليا المرتكزة على الحقيقة الذَّينيّة تتهاوى دفعة واحدة 
عندما تنسحب من تحتها التّقدمات المثيولوجيّة والوظائف الايديولوجيّة التي "تسندها" 
وتبرر لها وجودها ضمن نظام المعرفة التُقليديّة))”.وهذا كشف عن أنه ((م يعد أحد يقتنع 
بوجود معنى كلَي نهائي وأخيرء ولم يعد أحد يستطيع أن يدعي أنه تلكه» بل إن كل من 
يزعم ذلك يرفض مزعمه بصفته نوعاً من الايديولوجيا))”. ضمن هذه الفرضيات حصل 
الاعتقاد بضرورة التطوير للتقانات والكشف عن المعنى ال مقصدي في النض. 


(1) تاريخيّة الفكر العربي الإسلامي:149. 

(2) ال مصدر نفسه:167-166. 

(3) المصدر نفسه:174. 

(4) الإسلام أورباء الغرب رهانات ا معنى ورادت الهيمنة:24. 
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ال مبحث الثالث 

التشكّل المجازي في النصّ وفرضيات التكوين 
بعد هذا الكشف عن طاقات المجاز لتثوير المعنى في النضٌ القرآنيء كان لابد من الكشف 
عن حركيّة المجاز في النص ودورانه في الفكر العربي القديم والمعاصر في حركة ارتدادية بين 
(التَشْكّْل والتكوين)» تشكل المجاز لصالح سلطات معينة» والتكوين للمعنى الحقيقي خارج 
مركزية السّلطةء وهذا يفسر لنا تعدد النظريات في تفسير المجاز. ذلك ((أنَّ الكشف عن 
التركيبة المجازية لكل الخطاب التّبوي يعتمد على مدى صلاحيّة نظرية المجاز التي يتبناها 
الدّراس المحللء فهناك نظريتان في الواقع» هناك أوّلاً نظرية علم البلاغة التقليدي التي 
اقتصرت كما نعلم على تعريف المجاز بصفته مجرد حلية أو زينة لغوية. وهو ينتج عن 
طريق نقل المعنى "الحرفي" لكي يتحول الى معنى "تصويري" :أي مجازيء. وهناك النُظرية 
الحديثة للمجاز التي لا ترسم حدوداً قاطعة إلى مثل هذا الحدّ بين "الواقعي" و "المجازي" 
وإنما هي تلح على الدّور المحور الذي يلعبه المجاز أو الكناية في توليد السّاحة المعنويّة لكل 
خطاب وتشكيلها))”» مع تعدد النُظريات يتعدد المعنى ويتشظى ويكون الكشف عنه 

بحاجة إلى جهود جماعيّة. ومراحل انتقاليّة. بجراءة على قول الحقيقة. 

الدّرس المجازي بين القبل - اما بعد 

ا مجاز عند مُحمَّد أركون له فاعليّة مركزيّة في كشف ال معنى» وبيان البنية الاسطوريّة التي 
انتجتها العقليّة العربية (المخيال) فيما قابل التزول وما بعد النزولء مما يمتلك من فؤرة في 
تثوير الكشف عن التّوتر الذي رأفق تكوين اممعنى الأول للنضٌء ولأنّ ((المجاز قد درس 
بصفته أداة أدبية لإغناء الأسلوب في القرآن وتجميله...ولكنه م يدرس أبداً في بعده 


الابستمولوجي بصفته محلاً ووسيلة لكل التحويرات الشّعريّة والدّينيّة والايديولوجيّة 


(1) أين هو الفكر الإسلامي المعاصر:89. 
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التي تصيب الواقع. هكذا يمكن للقارئ أن يتصور الحجم الضخم للامفكّر فيه "#ئ«مم ص1" 
الثاتج بالضرورة عن تيولوجيًا منغلقة داخل حدودها ومشغولة فقط بتفسير خطاب لا 
تستطيع أن تدرك تاريخته ولا ماديته اللّغويّة ولا آليته الدّلاليّة والسيميائيّة لقد تم الحفاظ 
على اللامفكّر فيه كما هو عليه بل وازداد خطورة بسبب العقل الارثوذكسي السّكولاستيي 
المتأخر الذي فقد خصومه أيام الحقبة الكلاسيكيّة فلم يعد له من خصوم لقد أصبح مهيمناً 
بشكل كليّ))'"» فالمجاز ظل يتردد بين القديم/أو/الاصالة التي ترى فيه بعداً جماليّاً يعمل 
على تشكّل النص الأدبي» بهدف جذب القارئ» وخلق صفة الشاعريّة على النضٌء و بين 
الجديد/أو/المعاصرة التي ترى فيه كاشف عن الابستمولوجي واللامفكّر فيه في النضّ وخارجه 
فما بين هذين البعدين نشأ الممجاز وتم تداوله في الفكر ال معاصر. 
التأسيس لنظريّة المجاز في الفكر العربي القديم 

هثل التراكم التراڻي المرحلة الأوَلى في التكوين المعرفي الذي يكشف عن الجذور 
والترسيخ من أجل معرفة ما حصل في تلك المراحل والحقب لتأسيس النْظريات العربيّة, 
ذلك ((أنَّ الثراث هو الوعاء الذي يتلقى كل الحقائق الثاتجة عن التجارب الوجوديّة 
المشتركة لدى الطائفة "الارثوذكسية" المختارة أو الرُشيدة. ويعتقد بأنَّ كل الحقائق 
المدمجة أو المستوعبة في الثّراث المثالي الكبير هي بالضّرورة متجذرة في الحقيقة العلياء 
المطلقة, الانطلوجيّة الجوهرانيّة. المُقدّسة واللاتاريخيّة))”. وهنا يدخل التاريخ بوصفه 
الكاشف عن تلك الصّيروروات. ذلك ((أنَّ التاريخ بصفته سيرورة وجوديّة (أو كشفيّة) 
سيرورة مضاءةء مهدية من قبل كلام الله الموحى ومتجذرة فيهء يولّد تصوراً عن 
الحقيقة مختلفاً من الناحية الّفسيّة عن التصور المحدد من الأنظمة المعرفيّة 


(1) تاريخيّة الفكر العربي الإسلامي:98. 
(2) القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الدّيني:44. 
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الحديثةء وهو تصور ظرفء آني» متغير. ونسبي عن الحقيقةء وقد انتصر هذا التصور منذ أن 
حصل الانتقال من العقل الدَّيني إلى العلمي والفلسفي))» وهذا الانتقال خلق فكراً فلسفياً 
يبحث عن الموجود ها هو موجود ومتاح من حدود المعرفة» ومن ضمن حالات الفشل في 
التأسيس لنظريّة في المجاز (الفلاسفة). فقد حاول غير أهل الاختصاص الذين قادتهم بحوثهم 
لتفسير المجاز ضمن مباحثهم وغن تعددت» فكشفوا عن دور المجاز في تشكيل ال معنىء لأنَّ 
((الفلاسفة هم أيضاً فسروا مجازياً الخطاب القرآنيء ولكنهم عجزوا عن تقديم نظريّة ملائمة 
للمجاز والكناية» وهذا النّقص يشكل فصلاً طويلاً أخر من فصول "المستحيل التفكير فيه" 
وبالتالي تراكم "اللامفكّر فيه" النّاتج عن الفكر الإسلامي المعاص وسبب حصول هذا 
المستحيل التفكير فيه واللامفكر فيه هو اعطاؤه الأولويّة الوجوديّة والسياسيّة لعلم اللاهوت 
والتشريع منذ سنوات عديدة كنت أنا شخصبًاً قد خططت لكتابة دراسة اكادهيّة معمقة 
عن "التركيبة المجازية للخطاب القرآني" لكني م أجد الوقت الكافي بعد لإنجاز مشروع العمر 
هذا))”. وهذا يكشف عن الجهد الفكري والعلمي الكبير للفلاسفة ولكنهم يعودون 
للخطوات الأوَّلى للتأسيس دون الكشف عن فاعلية المجاز وحركيّته في النض المقدّس والأدبي. 
الخصومة بين العقول (ال معرفيّة) حول المجاز 

إن الخصومة القائمة بين العقول المتنافسة معرفياً خصومة شرعيّة. لأنها تنطلق من 
ترتيب وتسلسل الافكار مع الاعداد للدليل العقلي والتقلي. ذلك ((أنَّ طريقة التفكير 
التيولوجيّة تستخدم أَوّلاً محاجات المشروعيّة والسّيادة (كالدّليل القاطع مثلاً) أي أنّها 
تستشهد بالآيات والاحاديث لإقحام الخصم» كما وتستخدم بشكل ثانوي الأساليب 


(1) القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الدّيني:44. 
(2) المصدر نفسه:34. 
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والعلميات المنطقيّة المعنويّة والديالكتيكيّة والبلاغيّة))'"» ومن هنا فإنَّها ضمن العقل القديم 
ترتكز على أمرين: هما المحاجة القائمة على الدّليلء وتوظيف الأساليب الرّديفة التي تعزز 
صوابية الفكرةء وعلى هذا ف ((من المؤكد على أيّ حال أنَّ شروط ممارسة الفكر- أي فكر- في 
المجتمعات الإسلامية التقليديّة كانت قد غلبت عليه الرّهانات الآنية والمباشرة على الرّهانات 
البعيدة. ذلك أنَّ ضرورة المماحكات وال مناظرات الجدليّة من دفاع عن الذات» أو احتجاج ضد 
الأخرينء بالإضافة إلى ضرورة التقليد الحرفي الثام لتعاليم الشيخ المؤسس. والمطاليب 
المحدودة لذوي النّعم والكرم من الامراء» والخضوع الطوعي واللاواعي للايديولوجيا المهيمنة, 
كل ذلك راح يحدد من جرأة المفكرين والباحثين على الإبتكار والإبداع ويحجم من فعاليتهم 
اللقدية» صحيح أنَّ هذه الاكراهات والإلزامات موجودة في كل المجتمعات البشريّة, 
والخصوصيّة الوحيدة التي تميز الفكر الإسلامي عن غيره تكمن في أنه شهد قروناً من طويلة 
من احباط الدّيالكتيك الاجتماعي (أو الحركة الاجتماعيّة) وعطالته» وبالتالي فقد عاش فترة 
طويلة من التقليد والتكرار ونسيان أعمال الفترة الأوَّلى التي تميزت بالغليان الايديولوجي 
والحيوية الثّقافية))”. وهذا يكشف عن الحركيّة الفكريّة في المجتمع القانمة على الآني 
القريب دون التفكير بالبعيد. فضلاً عن المقيدات من العوامل الاجتماعية التي تتحكم في 
التأسيس للما بعد وهذا تسبب في التُكرير لكل ما ورد عن القدامى بدون تجديد. وليس 
هذا فقطء بل العامل السّياسي كان فاعلاً أيضاً في التمركز على ضرورة الانفكاك عن المعنى 
المعطى في القرآن لصالح المعنى المؤسس واممؤدلج من أجل البقاء في السّلطة والسّيطرة على 
ا مجتمع. 


(1) تاريخيّة الفكر العربي الإسلامي:85. 
(2) المصدر نفسه:97. 
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المجاز بين نسق الرّفض واستراتيجيّة الات 

دخل المجاز في دائرة الصّراعات المركزيّة بين السَلطات المعرفيّة والدّينيّة ابرزها وبين 
السّلطة السَياسيّة وهيمنتها على عناصر القوىء فأثرت السَّياسيّة في المؤسسات المعرفيّة وفي 
الفاعلين الاجتماعيين» ذلك ((أنْ القارئ - كل قارئ- يتصف هما يسميه علماء الثفس 
والألسنيون باستراتيجية الرّفضء وذلك لأنَّ كل قارئ أو مستمع لخطاب ما هو ذات مشكلة 
بواسطة عقائد. ومبادئ يقينيةء ومُقدمات ايديولوجيّة. ومقاييس موروثة, وكلّها راسخة في 
العقل والمخيالء ومكوّنة للوجدان» وموجهة ومكيفة للإدراك. وهذه العوامل ال مركبة تكون 
نسق الات 56 u‏ عصدمءؤوترة »1): وعندما يطراً على هذا النسق المجهز القوي مفهوم 
غير مألوفء أو نظرة للعقل غير متلانئمة مع الموروث والمعتاد. يلتجئ القارئ أو ال مستمع إلى 
من وسائل الرّفض لحماية نسق ذاته حتّى لا ينحل ويتفتت. فتنحل بذلك 
"الشخصيّة"....وهكذا تبطل عندئذ شروط المناظرة »وتستحيل المواصلة بين العقول والضمائرء 
وتبقى البنيات الفرديّة على ما هي عليهء ويستمر المجتمع مكرراً لتقاليده» ومولّداً للأنساق 
الذاتيّة نفسها))'", وكذلك هي الحداثة في فعلها التكويني في المجتمع والنضٌء تعمل على 
خلق متضادات بين الماضي/الأصالة والجديد/المعاصرة. ف (الحداثة تولد دائماً مضادات لها 
وهذا هو سرّ قوتها ونجاحهاء العقل في الحداثة يصطدم دانماً بعقبات مضادة وكثيراً ما يدمر 
مساره السّابق أو جزءاً منه في عودة نقديّة على ذاته بعد أن اكتشف أنه كان مساراً خاطئاً 
الحداثة تتصف بالجراءة الاقتحاميْة» بالديناميكيّة الفاتحة. ولكنها تتصف أيضاً با مرونة 
والتساؤل» الحداثة حالة تساؤليّة))”». دهومة التساؤل حالة تخلق التنّشاط للقارئ والنضُ من 
أجل الكشف عن الجديد دانئماً في النضٌ بوصفه حاملاً للمعنى النهائي وغير المكتشف. 


(1) أين هو الفكر الإسلامي ا معاصر:۷×× -۷1>× . 
(2) المصدر نفسه:33. 
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المجاز بين التدمير الهدام للمعنى والإنبناء لظلال ال معنى 

خمثل عمليّة بناء منظومة معرفيّة تكشف عن المعنى في النصٌ القرآني هم من هموم 
مُحمّد أركون الفكريّة. التي تؤسس لرحلة التجاوز الفكري القديم والتّظر للمعاصر بكلّ ما 
يحمل من تجريد عقليء. والكشف عن التقاط الجوهريّة التي تحكم الذيانات وبالخصوص 
التوحيد ومن هو القائم على ا معنى في النضٌ القرآني ؟.» وكيف يمكن الكشف عن ذلك 
ا معنى» والخروج على سلطة العقل الجمعي الذي شكلته المنظومة التفسيريّة في القرنين 
الأول والثاني الهجريينء وما دور المجاز؟.» في ذلك ف ((المعنى م يعد ثابتاً أو راسخاً ابدياً في 
التّعاليه وإِنا أصبح خاضعاً لولادة تدميرية مستمرةء أصبح المعنى مولداً بواسطة الإبداعية 
المعنويّة وإبداعيّة الات الإنسانية في ظل تأثير الحاجيات الإنسانيّة الجديدة: وبالتالي فإن 
ذلك يقود الى تدمير الذّلالات السّابقة والمعنى السَابق وتحولها وتجاوزهاء وهذا يعني وجود 
مجازات حية» وميتة» ومُنعَشة من جديد (منبعثة إلى الحياة). كما أنه قد يعني تدهور 
الرُموز العالية وانحطاطها إلى مرتبة العلامات العادية» بل وحتى اللافتات والإشارات الأدواتية 
(كإشارات الطّرق وال مرور مثلاً)))”". وهذا يدل على أنَّ ثابت المعنى بات من ال مستحيل في 
الدّراسات المعاصرة التي فارقت العقل المسيطر على تأصيل التفسير الكلاسيكي المتداول بين 
ايدينا الذي هثل بدوره سلطة موازيّة لسلطة النض القرآني» ذلك ((أنَّ ممارسات التفسير 
الإسلامي التقليدي مليئة بالتغرات» والشكوكء والتناقضات» والاختلاف المنطقي» 
والضعف))”» وعلى هذا فإنَّ (( المعنى لا ينبني ويتشكل إلا لكي ينهدم وينهار» بالمعنى 
يتشكل عن طريق تدمير ا معنىء» أو على انقاضه» ينبغي تدمير المعنى القديم الضيق الذي م 
يعد ملانماً لي يحل محله معنى جديد أكثر رحابة واتساعاً))”» فا معنى لا يرتبط بشخص 


(1) الفكر الإسلامي نقد واجتهاد:158. 
(2) من الاجتهاد الى نقد العقل الإسلامي:79. 
(3) الفكر الإسلامي نقد واجتهاد:263. 
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المُفسّر لأنّه إنسان يتأثر بالمتغيرات الاجتماعيّة. فتكون مرجعياته الثقافية محدودة 
ف((اللْقسّى قدهاً كان أم حديثاً إنسان منخرط في لحظة زمنية معينة وفي ثقافة معينة وف 
مجتمع معين وحاجيات معينة» وبالثالي» فإمكانيات عقله العلمبّة مشروطة بكلّ ذلك))””, 
وحتى يتحقق ذلك ينبغي الاشتغال على اللّغة للكشف عن المخبوء واللامفكّر في النص 
القرآنيء إذ ((ينبغي على الباحثين والمثقفين العرب أن يقوما بالاشتغال البطيء والصّعب على 
المفاهيم والمصطلحات داخل اللّغْة العربية بالذات))”. ولابد من الاعتراف بصعوبة ذلك 
ف((هذا الثراث الذي ممجَّد من كل الجهات بطريقة تبجيليّة وتبريريّة عقيمة أصبحت تسيء 
له أكثر مما تفيده))*» وهذا يعني أنَّ النص القرآني نص مكتنز با معارف والعلوم والأنظمة 
اللّغويّة التي تمثل أحد أهم ما اعتمد عليه المُفسّرون للكشف عن المعنى فيه» و ((هكذا نجد 
النضٌ القرآني ما انفك ينتج نصوصاً ثانوية أو تفاسير تتمثل وتهضم بواسطة الأساليب 
والاستراتيجيات المتغيرة» نصوص كل الثقافات واممجتمعات))“» وهذا التنوع يدخل المجاز 
بوصفه الفاعل في الكشف عن ظلال المعنى ذلك أنَّ الاسطورة والرّمز والمجاز بحسب فهم 
مُحمَّد أركون (( تمارس دوراً حاسماً في كلل خطاب ديني))”» والمجاز يعمل أيضاً على تخصيب 
الألفاظ والتراكيب وخاصة المفردات التي تتكرر كثيراً و (( لكنها تخصب وتغني باستمرار 
بواسطة استخدام المجاز والرّمز والأسطرة با معنى الانتربولوجي للكلمة: أي معنى الخيال 
والمتخيل وليس بمعنى الخرافة أو انشاء الرّؤيا الخرافيّة))”. ولابد من الإشارة لدور الحضارة 
المادية في تدمير المعنى ف( نلاحظ أن الحضارة الحديثة قد اهملت كلياً وظائف الاسطورة 


(1) الفكر الإسلامي نقد واجتهاد:203. 
(2) المصدر نفسه:16. 
(3) المصدر نفسه:16. 
(4) المصدر نفسه:88. 
(5) المصدر نفسه:57. 
(6) المصدر نفسه:87. 
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والرّمز والعلامة والمجاز في توليد المعنىء وبالثّالي في توليد كل أنظمة الدّلالة التي "يُفسر" 
البشر بوساطتها "ويبررون" سلوكهم وتصرفاتهم في المجتمع))". وهنا نصل للكلام عن 
النْظريّة المتكاملة التي تكشف البنية الاسطوريّة للمعنى في النضٌ القرآنيء والمقصود بالبنية 
الاسطورية المجازيّة الرّمزيّة المنفتحة على المطلق وتعدد المعنى”. ف ((نحن لا نمتلك حتّى 
الآن نظريّة متكاملة عن المجاز والرّمز تتيح لنا أن نفهم المنشأ الُغويٌ البحت للمعنى 
والمكانة الفلسفيّة للمعنى المتولدة بهذه الطّريقة, والجانب التعسفي والاعتباطي للتحديات 
التيولوجية التّقليديّة يكمن في أنها تفترض مسبقاً وجود حل لمشكلة المجاز والرُمز في 
الخطاب الدّيني» فهي تعتقد أن عمل المجاز يتمثل في فقطء في إضافة زينة جماليّة شكلية 
للخطاب الذّيني الذي يُحيل مباشرة إلى الأشياء))”, وحتّى النظرية القدهة لم تكن كاملة 
الفهم للبنية الاسطوريّة للمعنى في النضٌ القرآنيء و (( لكن نظريّة اللّغة والرّوابط بين اللّغة 
والفكر مم تكن مجهزة بمنهجية مناسبة ومطابقة للمجاز والكناية» كما أنَّها لم تكن قادرة على 
فهم الأسطورة بصفتها مفتاحاً لنمط خاص من أنماط المعرفة يضاف إلى ذلك أنَّها لم تكن 
مزوّدة بتصوّر للرموز والعلامة بصفتها عناصر أساسيّة للدلالة في كل الأنظمة الرُمزيّة 
والسيميائئة وخصوصاً نظام الخطاب الذيني الذي تتفرع عنه أو تشتق منه أنظمة دلاليّة 
أخرى عديدة. بالطبع كان المفسّرون القدامى يعرفون المجاز والكناية والمكل والقصة 
التهذيبية ذات العبرة والموعظة والعلامات...ولكنهم م يكونوا قادرين على فهم الدّور الذي 
تعلبه كل أداة من هذه الادوات البلاغيّة, أو الألسنيّة, أو السيميائيّة في تشكيل المعنى 
والدّلالة))”» ويرتبط تعدد المعنى وبناء المعنى وهدم المعنى القديم على ( أنَّ التحليل 


(1) الفكر الإسلامي نقد واجتهاد:56. 
(2) المصدر نفسه:167. 
(3) المصدر نفسه:76. 
(4) المصدر نفسه:158. 
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اللَغويٌء والسّيميائي البحت لهذه الخطابات يتيح لنا أن نستخرج البنية التي تستخدم الرُمز 
وامجاز من أجل أن نخلع على العبارات القرآنيّة امكانيات افتراضيّة عديدة للمعنى والدّلالة, 
وهذه الامكانات قابلة للتحيين والتجسيد في الظروف الوجوديّة المتواترة وا متكررة))"» مع 
الاخذ بنظر الاعتبار بانَّ كل ما انتجته المعرفة الفكريّة والثّورة الصُناعة متجذر قرآنيًَ و (( 
لكن هذا لا يعني ابداً بأنَّ كل اكتشافات العلم الحديث كان قد نص عليها سابقاً في القرآن 
كما تحاول أن توهم بذلك الأدبيات الإسلاميّة التّبريرية والتّبجيلية المعاصرة))”». وبذلك يقرر 
مُحمّد أركون بأنَّ ((القرآن كلام الله بالذات. لأنَّ اله تلفظ به وربه باللّغة العربيّة ويقتصر 
دور محمد في هذه العلميّة على مجرد النطق والتوصيل إلى البشرء وهذا الوحي الثّهائي 
والاخير يقول كل شيء عن العامء والإنسانء والتّاريخ والعام الآخرء وا معنى الكليّ والتهائي 
للأشياء وكڵ ما سيكتشفه العقل لاحقا لن يكون صحيحاً وصالحاً مؤكداً اذا لم يكن مستنداً 
وبشكل دقيق وصحيح إلى أحد تعاليم الله أو إلى امتداداته لدى النبي (من تعاليم النبي)» 
وا معرفة بهذا المعنى مجرد استنباط لغوي من النُصوص أو عمل معنوي سيمانتي» وليست 
عبارة عن استكشاف حر للواقع يؤدي إلى التجديد المعنوي والمفهومي في كل المجالات))” 2 
فيكون النضٌ القرآني نضاً منفتحاً على الكل لأنَّ ((الخطاب القرآني ذو بنية مجازية ورمزية- 
أي اسطوريّة با معنى الانتربولوجي الحديث للكلمةء فهو منفتح على عدد لا متناه من 
الذلالات))“) وهذا اللامتناهي هو الفاعل الآن في الكشف المجازي المعاصر. 


(1) الفكر الإسلامي نقد واجتهاد:175. 
(2) تاريخيّة الفكر العربي الإسلامي199. 
(3) الفكر الإسلامي نقد واجتهاد:7. 
(4) من الإجتهاد الى نقد العقل الإسلامي:98. 
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الإبداع الخلاق وفاعليّة المجاز 

الإبداع الفني والأدبي والجمالي» ينطلق دانماً من الأعماق الفرديّة التي تؤسس لنفسها 
شبكة اجتماعيّة تؤثر وتتأثر بالمحيط الاجتماعي» ذلك ((أنْ الشاعر يحور التجربة اليوميّة 
والمناخ الشائع المشترك عن طريق حرف المفردات والتعابير اليومية العادية عن معناها 
السّارِي باتجاه ا معنى المجازي المولّد للانفعالات الجماليّة الكبرى (= الطّرب) نلاحظ أن 
التعبير الشّعري ليس مجرد تدفق أو انبجاس للعاطفة الذاتيّة» وما هو ينزلق من خفية في 
القوالب المكرسة أو المرسّخة من قبل "العلماء" وينشر معاني مستمدة من الثراث والقيم 
والتّصورات ال مشتركة لدى مخيال الجماعة))» وهذا يعين أن العلاقة القائمة بين الإبداع 
الفردي والجماعة علاقة تبادليّة, لأنَّ ((الخيال الشعري ديناميكي وخلاق ومفتوح على 
الانبثاقات أو التفجيرات السيمانتية وا معنويّة ضمن الحدود التي تفرضها "أساليب الإبداع 
الخلاق" أنه يستمد من مخيال الجماعة عناصر للمعرفة والتصور من أجل زرعها وترسيخها في 
الأعماق السّحيقة للنفس الجماعيّة وزيادة شحنتها العاطفيّة والجماليّة))”. وعلى هذا هكن 
القول بأنَّ الاختلاف بين الإبداع الفردي والجماعي ينبثق من الحركة العكسيّة. ف( فيما 
يخص الذات الجماعيّة فيحصل العكس: هنا نلحظ أن المخيال يمثل وعاء يستقبل بكل 
سلبيّة صور الواقع على الهيئة التي كانت تجربة الجماعات قد انجزتها انطلاقاً من تاريخها 
وطريقة اندماجها في وسطها المادي والفيزيايء إِنَّ القوم والجماعة تحول مصائبها وانتصاراتها 
وهزائهما وآمالها واحباطاتها إلى نوع من التصورات المرغوبة والمعبأة: أي إلى نوع من 
الايديولوجياء فالشّاعر يسهم دانماً بشكل ايجابي في هذا العملء أنه يدعم ايديولوجيا الجماعة 
عن طريق الرّفع من شأن العشيرة أو الأمير وتمجيد قيمها وتبيان مثالب الخصوم وعيوبهم 


(1) تاريخيّة الفكر العريي الإسلامي:29. 
(2) المصدر نفسه:29. 
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ولكنه يجعل استراتيجيات سلطة كل ايديولوجيّة متعالية عن طريق اثارته وتحريضه لقوى 
الرغبة والجمال والأم والحلم والعذاب)) > ولا مكن انجاز العمل هذا بأركانه إلا عن طريق 
(المجاز) ((ذلك أنَّ الشّعر يحرض ولا يفسر))” وأما بالنسبة للحكايات الشّعبيّة ((التي تنقلها 
الاكرة عن طرق المجاز والرّمز والأسطورة: إِنَّ الذكريات المُنتجة بهذا الشّكل تموضع الجماعة 
وترسخها في تاريخ ذي معنى محدد وذي خصوصيّة مطلقة وعميقة بمعنى أنه مزود بكثافة 
بسيكلولوجيّة وزمنية ضخمة))”». وعلى نفهم أنَّ ما جاء في النضٌ القرآني من قصص هي تعبير 
عن واقع اجتماعي وتحول ثقافيء ذلك ((أنَّ القيم الرّمزيّة المحؤلة إلى قصة والمسرودة بهذا 
الشكل م يقدمها القرآن من أجل التأمل والتذوق الجمالي كما هو الحال في الحكايات الأدبيّة, 
وَإِمَا هي تعبير نقّاذ. با معنى القوي للكلمةء عن التغْيرات الاجتماعية- التّقافيّة التي ادخلها 
مُحمّد فعلاً في المجتمع العربي في الحجاز وطابق لهاء إِنَّ قوة الاختراق والايحاء والتّسامي 
الخاصة بالتعبير القرآني تصل الى حدّ إِنَّها تثير وثنش باستمرار عند أولئك الذين يستظهرونه 
عن ظهر قلبء الرّغبة الهائجة وا محض اسطوريّة بأن يعيش كل مضامينه))”». لذلك ما جاء 
في موضوع التتّزيل هو الحقيقة ولا مجاز فيه ((كلّ المعاني الضّحيحة والحقيقة أتت من الله 
ولا مكن أن تأت إلا منه. إِنَّ الله هو الكائن المطلق المتعالي الحي والفاعل في كل 
المخلوقات))”. وهذا ما يجعل المجاز في حالة من الفوّران والتثوير لكل ما هو جديد ومعرفي. 


(1) تاريخيّة الفكر العربي الإسلامي:29. 
(2) المصدر نفسه:29. 
(3) المصدر نفسه:29. 
(4) المصدر نفسه:223. 
(5) المصدر نفسه:198. 
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ا معنى والقؤة في المجاز 

المعنى لا يمكن له أن يولد بمراحل من السّكون والفتور بل هو في خلق يأخذ من كل 
عنصر شيا و ((إثّنا نعلم أن النص الدّيني مليء با مجازء بل وينفجر بالمجازات والاستعارات 
الخارقة والرّائعة. وقد استطاع القرآن أن يسيطر على العرب بسحره بيانه» ولا هكن أن نقرأ 
المجاز ونفسره كما نقرأ الكلام العاديء وإِنما مستوى أخر في القراءة والثأويلء ويوجد في 
القرآن كلام عادي ولكنه تلن ايضاً با مجاز من أوّله الى آخر))"» وهذا الانفجار با مجازات 
يجعلنا نقول بأنَّ الخلافات في امتدادات المعنى عبارة عن انقسامات تاريخية» وبالثالي 
((نستطيع القول بأنّ كل الانقسامات الموجودة بين المذاهب الاسلامية هي عبارة عن 
انقسامات تاريخية» أيّ حصلت تاريخياً فيما بعد. ومن خلال زحمة الضراع على التأويل 
الصحيح والوحيد, أيّ على "الاسلام الصحيح" وكل يدعي اله هثل الإسلام الصّحيح لأن تأويله 
للنض هو وحده الصّحيح))"". 

ولادة المعنى وترسيخ الحقيقة/أو/المجاز 

لابد لكل فعل من خلق وولادة. ذلك ((إِنَّ وظائف الأسطورة والرّمز والإشارة والاستعارة 
في ولادة المعنى))'”. ويتحقق المعنى وينكشف المجاز ب((التفاعل المستمر بين (اللّغة - 
والثاريخ - والفكر) ثلاثة مصادر لإنتاج المعنى))”. فبدون هذه العناصر الثّلاثة لا مكن أن 
يتشكل التّفسير الحقيقي لأيّ نضٌء فاللّغة مهمين في تشكّل النسيج النّصيء والتاريخ فاعل 
مهم للكشف عن اللامفكّر فيه» والفكر يتعامل مع الحالات الهنية للنشاط الإنساني وال معرفيء 
فباجتماع هذه العناصر يتكون المعنى. 


(1) الإسلام» أورباء الغرب رهانات ا معنى ورادت الهيمنة:192. 
(2) المصدر نفسه:192. 
(3) نافذة على الإسلام:37. 
(4) المصدر نفسه:150. 
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ا مجاز وصراع القوى الاجتماعية 
كل نض مركزي يخلف تصارعات على النّفوذ من خلال المعنى للوصول على الهيمنة على 
المجتمع وكسر إرادات الأطراف المناهضة له والمتنازعة معه في المعنى وسواه. و ((ما ندعوه 
بكلام الله هو في الواقع عبارة عن مجموعة من نصوص (من توراة وأناجيل وقرآن) هذه 
النصوص متروكة لتفاسير رجال الذَّين والفقهاء الذين يحددون معناها ودلالاتها))'". وهذا 
يؤدي بنا إلى الرّجوع إلى سياسة اللّغة. وقوّة الكلمة» والاستحواذ على التأويل. ف( إِنَّ هذا 
يعيدنا إلى سلطة اللّغة وإلى التأويل والتفاسير التي هي من صنع القوى الاجتماعية ا لموجودة 
والمتنافسة من أجل السّيطرة على السّاحة السّياسيّة. نْمّ على السّاحة الفكريّة أيضاً))”.وعلى 
الرّغم من أنَّ المعنى قائم في النضٌ القرآني في حركته الدّورانيّة من الجزء (الكلمة) إلى المتوسط 
(السّورة) إلى الشامل (القرآن)» لكن العلماء في ظل الضراعات نسوا ((أنَّ سياق الكلمة في 
القرآن لا يدع مجالاً للشك فيما يخص المعنى الأوّلي والأضلي لكل مسلم» ولكن الفقهاء 
وعلماء اللاهوت نسوا هذا المعنى الأوّلي في زحمة المماحكات الجدليّة من أجل الهيمنة في 
ظل الامبراطوريّة....ووحدهم المؤرخون وإلى حذ ما الصوفيون» يهتمون بالبحث عن الإسلام 
بالمعنى القرآنيء أيّ كدين أوّلي أو أصلي)) . 
المجاز فاعل في الولادات العقديّة 
يسهم المجاز مساهمة في انتاج التأويلات على اختلافها عند الفرق الذّينيّة ف( المجاز 
بطبيعته قابل لعدة تأويلات لا لتأويل واحد» من هنا بالضبط نتجت المذاهب الإسلاميّة, أو 
قل تفرعت عن الأصل نفسه (القرآن) ومشكلة التفسير الكلاسيكي (أو الوعي الذيني 


(1) العلمنة والدّين الإسلام والمسيحيّة الغرب:31. 
(2) المصدر نفسه:31. 
(3) أين هو الفكر الإسلامي المعاصر:133. 
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الكلاسيكي) هو أنه لا يعي المجاز كمجاز وما يأخذه كحقيقةء وهكذا يجمّد المجاز في قالب 
قسريء أو في تفسير أحادي الجانب» هذا في حين أن المجاز حرء منبجس» موح بالاحتمالات 
المعنوية (انظر المجازات القرآنيّة الرائعة التي خلبت الابصار وسحرت حنّى المكيدين المعادين 
محمّد...)» وإذن فبما أنَّ المجاز يحتمل عدة تأويلات» فإِنَّ النص الدَّيني الواحد يولد عدة 
خطوط, أو عدة مذاهب))"". وهذا يفرض على المفكرين سلوك طريق الغربيين في القراءةء ف(( 
ينبغي على المفكرين المسلمين المعاصرين أن يفعلوا كما فعل المفكرون ال ممسيحيون الأوربيونء 
معنى أخر ينبغي عليهم أن يفكروا بالمجاز ويتدربوا على علم الألسنيات الحديثةء وكيفية تفسير 
النصوص القديمة. واستخلاص أكبر ما يمكن استخلاصه منها))”. لأنَّ القرآن قد مزج بين تركيبات 
عديدة» ف(( لقد استطاع القرآن أن يمزج بشكل لا يضاهي بين لغة ذات بنية أسطوريّة (أيّ 
مجازية أو قصصيّة عالية جداً :إننا نقص عليك أحسن القصص)ء وبين لغة عاديّة أي لغة الحياة 
اليومثة)). 


(1) الإسلامء أورباء الغرب رهانات ا معنى ورادت الهيمنة:195. 

(2) المصدر نفسه:195. 

(3) نزعة الأنسنة في الفكر العربي جيل مسكويه والتوحيدي:633. 
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أفق المدار المعرفي 
بعد العرض للإنجاز الفكري محمد أركون حول التأويل وعلاقة المجاز والتجديد في فكرة 

المعنى كان لابد من ذكر نتائج البحث وهي: 

1- يحاول محمد أركون هدم ثوابت في الفكر الإسلامي؛ لأجل تمرير مشروع فكري معاصر يعيد 
قراءة وإنتاج النض القرآني على أسس جديدة بعيدة عن الايديولوجيات الخاصة. 

2- منشأ المنازعات الفكريّة حول المعنى في النضٌ القرآني ناتج عن ترسيخ ال منافع السياسيّة 
والمصالح الفئويّة على حساب ال معنى الكلىّ في النصٌ القرآني. 

3- إعادة القراءة المُنتجة والمُنفتحة عامل ضروري وملح في سبيل الخروج من السياج 
الدوغمائي الذي فرضته العقلية الكلاسيكيّة التي أسست معنى الثثبات ضمن مرجعيات 
من التفاسير والشّروحات التي تفاوت في الرّؤية وا مراجعات للنضٌ الأول للكشف عن 
اللامفكر فيه الذي تولد (( عن العم السياسي للإسلام "الارثوذكسي" في جميع نسخه: 
السنيّة» والشيعيّة الإماميّة» أو الاسماعليّة: أو الخارجيّة))". ولا يتم ذلك إلاً عن طريق 
القراءة الثاريخيّة. ف(( ماذا تعني التاريخية؟. إِنّها تعني أساساً إن حدثاً ما قد حصل 
بالفعل وليس مجرد تصور ذهني كما هو الحال في الأماطيرء أو القصص الخياليّة, أو 
التركيبات الايديولوجيّة))”". 

4- الابتعاد عن التفسير الحرفء لأنّه يأزم الكشف عن المعنى في النضٌ القرآني» و(( قد فعل 
التفسير الحرفي الاسلامي واللاهوت الدّوغمائي شيئاً مشابهاً للتاريخ الوضعي عندما رفض 
ا مجاز والوظيفة الرّمزيّة)))”. 

5- عملية تشتيت ا معنى ناتج أوَّلي من محاولة الاستحواذ ال منظمة من قبل السّلطة الذَّينِيَّة 
والسّلطة السياسيّة. من أجل فرض ايديولوجيات الهيمنة وكسر الإرادات الفكريّة ممن 
يحاول الخروج على نسق هذه السلطات. 

(1) القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الذّيني:48. 

(2) المصدر نفسه:48. 


(3) المصدر نفسه:49. 
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6- لا هكن الكشف عن اللامفكر فيه دون ال مرور بمثلث (العنفء والتقديسء والحقيقة). 
ف((بدراستنا للمثلث المفهومي "عنفء تقديس» حقيقة" نستطيع أن نذهب بعيداً في 
محاولتنا للتفكير في "اللامفكّر فيه" الضّخم والمتراكم في الفكر الاسلامي الموروث وا معاصر))"". 

7- لابد من إعادة الاعتبار للحقيقة المطلقة التي احتوائها النضٌ القرآني بعيداً عن اكراهات تدمير 
المعنى القصدي في النص الأوّلء والخضوع للنصٌ الثّاني/أو/ الثانوية والهدف هو (نشأة 
المعنى). وكشف الممارسات التي حصلت (لتدمير المعنى). 

8- لا يمكن للمعنى أن ينتج خارج الخيال الجماعي للمجتمع المتلقي للنضٌ القرآنيء وهو معنى 
يختلف عن المعنى الشعري ما في النضٌ القرآني من رؤية كونيّة للإنسان وا مجتمع. 

9- الإفادة من السّلطات في توظيف المعنى لخلق حالة من الانشغال الفكري في ا مجتمع في 
أوقات الازمات فتعمل على توظيف المجاز وعند الهيمنة تعمل على قتل معطيات المجاز 
كما حصل مع المعتزلة كنموذج لرفض الآراء التي انتهوا إليهاء وما حصل مع الحنابلة في 
القمع السياسي. 

0- جعل القرآن مسرحاً للكشف المعرفيء والقراءات النقدية التي يكون المجاز أحد أهم تقاناته 
للكشف عن امعنى والتطور الثاريخي فيه. 

1- لا يمكن للإنسان أن يعيش بدون معنى ويتعدد المعنى بتعدد القراءات» ولكن وجود 
النصوص الثانوية ضيع الكشف عن المعنى الذي أصل في النص القرآنيء فقد اسهمت في دفع 
ا معنى المقصود والتأسيس ممعنى مرحلي يحقق الهدف الايديولوجي للفرق الدَّينِيّة وا مؤسسة 
السياسيّة. 

2- اسهم التّوتر القائم في المجتمع العربي الإسلامي في خلق فجوة لغياب المعنى المراد من النضٌُ 
القرآني عندما دخلت الايديولوجيا العقديةء والسّياسيّة في فهم النضّ صار (تشتت ا معنى) 
هو المهمين على الفكر العربيء على الرّغم من إنتاجيّة ضخمة لتفسير وتأويل النصٌ القرآني. 

3- ولادة المشروع الأركوني لقراءة شاملة للنصٌ القرآني بالانطلاق من المعارف 
المعاصرةء يمرٌ بمراحل من المراجعات الشاملة للكشف عن القيود العراقيل التي 


(1) القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الدّيني:47. 
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تهيمن على مرحلة التكوين» من أجل انتاج معارف شاملة لم يستطع العقل العربي التفكير 
فيها بسبب ضغوطات مرحلة التكوين. 

4- حاول بعض المفكرين تخطي مرحلة التأسيس» والكشف عن فاعليّة المجاز في بناء النضّء 
ولكنهم فشلواء ومنهم (الفلاسفة) الذين حاولوا الكشف عن مساحات من القرآن لم يصل 
إليها أهل التفسير ولكن دون جدوى. 

5- لابد من تخطي الاجماع الارثوذكسي الذي يحاول هزهة الفكر المعاصر الباحث عن الحقيقة. 

6- المجاز في الدّرس البلاغي كان له أهمية في خلق الجمالي في النض الأدبي» أما الآن فقد 
تعددت الاهتمامات وصار للمجاز دوراً مركزيّاً في فك الدّوائر المُغلقة في النضٌ القرآني 
وخارجه. وكذلك الأدبي. 

7- م يكن الحراك قارَاً في الكشف عن المعنى وخصوصاً عند الفلاسفةء الذين بحثوا طويلاً 
عن المجاز بوساطة دلالات الألفاظ والمعارك الفكريّة دون القدرة على الخروج عن ربقة 
الدّائرة القدهة للتفكير والتأسيس. 

8- المجاز دخل نفق التصارع الفكري بين العقل القديم/المؤسس. والعقل الجديد/المبدع, 
ذاك في التقعيد المعياري للعلم» وهذا في الكشف المعرفي والحفر الفكري لإزاحة كل 
الحُجب عن ا معنى الحقيقي في النضٌ القرآني. 

9- المعنى خضع لولادات من التدمير عبر التاريخ ومراحل من الاستلاب نافع شخصيّة, 
ومذهبيةء وسياسيّة. وهذا يعني وجود مجازات مختلفة يتعارض بعضها ويتشابه الأخر 
منهاء ومما يبرر عدم وجود الثبات في المعنى ضمن نطاق النصٌ القرآني . 

0- المعنى يمر بحلات من الخلق والولادة ولا يتكون إلا باجتماع عناصر هي (اللّغة - 
التاريخ- الفكر)» والتي تخلق المعنى وتؤدي إلى ولادته في المجتمع وتعمل على ترسيخه 
وا مجاز فاعل رئيس فيها جميعاً 

1- المجاز عامل مهم في الاستحواذ على المعنى وف وتشكل الفرق الدّينيْةء والولادات الفكريّة 
المناهضة للواقع, والتّغرات القائمة في المعنى الأول المرسخ في العقل الجمعي الإسلامي. 
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الفصل السادس 


الاستلاب الفكري والارتداد ال معرفي 


(مقارنة ومقاربة المجاز في الفكر العري المعاصر) 
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الفصل السادس 
الاستلاب الفكري والارتداد المعرفي 
(مقارنة ومقاربة المجاز في الفكر العربي امعاصر) 


حركيّة العقل الفردي في محيط المجاز 

العقل الفردي يحاول التفرد في كل شيء أُوَلَ والانفصال عن العقل الجمعي القسري 
ثانيَةَ ويدخل في تصارع علمي مع كل رأي واجتهاد يحاول النفاذ والتداخل مع ما انجزه 
العلماء وعد اصلاً وجذراً غير قابل للتجاوز والخلق» وما دار حوله من مناقشات افضت إلى 
اختلاف» وإنجاز التفرد في المجاز هو ما سعى إليه هؤلاء العلماء في الكشف عن فاعليّة المجاز 
في محطاته المختلفة وادواره المتنوعة سواء في التأسيس للمعنىء أو تدمير ا معنى. أو تضاعف 
المعنى» وما نتج عن هذه الحركة الارتداديّة من وقوع الحروب» وسفك الذماء والتمسك 
بالسّلطة بصناعة الحجج التي تعلي من شأن الحاكم» وقيادة العقل الجمعي العربي ها صنعه 
العقل الفردي في تفعيل معنى ما في قبال تدمير معنى آخر ضمن سلسلة التصارع حول 
حيازة المعنى وحاكميّة القائم على النص المركزي (القرآن). 
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ال مبحث الأول 
المقارنة بين التفكير المجازي والتداول 
للمجاز في الفكر المعاصر 

البحث في طبيعة المقارنات التي يقوم عليها الكشف ال معرفي. ضمن آليات اشتغال المجاز 
في انساق البلاغة, والتفسيرء والمناهج الحديثة. يفرض التابعة الدّقيقة لأطر تحركه ضمن 
مناهج المفكرين العرب» وما يستندون إليه في المرجعيات الفكريّة لتشكل المجاز اللغويّء 
والعقلي» وطريقة القبول والرّفض الفكري لكل ما تم طرحه في تفسير وقراءة النضٌ الدَّيني 
بمرجعيات ثقافيّة تخص العصر وتطوره» وطبيعة حركيّة الافراد العلميّة على السّاحة. 

1- التشكل المعرفي والتباين الفكري لفعل المجاز 
عند أدونيس,/أو/المجاز المنفلت 

لقد مثّل أدونيس الخط الاكادهي المنفتح على الجديد الذي يحاول تفسير سرٌ الجمالء في 
ضوء القدرات والقابليات التي تربى عليها في البحث الجامعي الذي يسير بخطوات متتابعة 
والكشف عن عناصر الإبداع في النضٌ الشّعريء فحاول رصد تحركات المبدع لإنتاج النض الشّعريء 
وفاعليّة النض وحركيته في رسم ابعاد تموجه في عام من الجدة والابتكارء والقارئ وقدرته على 
كشف المخبوء في عالم النضٌ الشّعريء ثْمّ حاول الكشف عن عوام من الإعجاز القرآني ولكن 
بالاستناد على الأدبيّة في الكشف عن الخصائص المشتركة بين هذا النضٌ وتلك التصوص البشريّة 
العاديّة (المُدئّسة)» لذلك تعد اللّغة الخصيصة الأوَّلى التي تكشف هذا السّرٌ في التميز والإبداع 
بين النضٌ البشري العادي (المُدنّس). والنضٌ القرآني (المُقدّس). ولذلك يكمن المعنى عند أدونيس 
في النض الشّعري في حركة القصيدة كلها وليس في الكلمة أو التركيب» فهو هنا يخلق المعنى 
وليس ينقل ال معنى الموجود في الواقع ماديّاً أو معنويّاًٌ بخلاف النص القرآني الذي يستجلب 
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حقائق كونيّة. وجودية تحدد مصير الإنسان» وتشكّل له تصوراً عن تلك العواط وآفاقها 
وامتداداتها الدّنيويّة والغيبيّة والآخرويّة. لذلك تخرج الكلمات من رحم وجودها الثّقافي- 
الاجتماعي» بخلاف النضٌ القرآني الذي هو كلام الله الأزليء والثور النازل من السّماء إلى 
ظلمات الأرض ليضيء فضاء المعرفة ويجلي العتمة. ولذلك بمثل المجاز تدخل الشَّاعر في 
تغيير/أو/استبدال العلاقات بين الأشياء لإيجاد فكر جديدء يجعل من القارئ في تحر دائم عنه 
فضلاً عن أنه طريقة في التثفكير تنسج النضٌ وما يدور في فكر الشاعرء وتوظيف فواعل 
وقابليات تحاكي واقعه وتنقل تجربته وتجربة ابناء جيله. أما الحقيقة فهي في تبدل نتيجة 
التصادم مع الواقع» والمعنى بناءَ على هذا يكون في عمليّة متسلسلة من التّحولات يساهم 
ا مجاز مساهمة فاعلة في تكوينهاء وهذا ما يجعل الكشف ال معرفي متبدلاً ومتغيراً وف حالة من 
التوهج التي تجعل من الحركيّة خصيصة بارزة في عواطم النضٌ وامجاز أيضاً ولكن يبقى المجاز 
في حالة من الإشكاليّة المعرفيّة التي تجعل من النص في حالة من التوتر ممعرفة كيفيّة استنطاقه, 
فكل ما يدون في النضٌ هشل انشقاق وزلزلةء وا مجاز فعل احتمالي لا يؤدي إلى جواب قطعي 
عن المعنى بل يدخل المعنى في احتمالات معرفيّة واختلافات فكريّة. لذلك يجب أن تكون 
حركيّة القراءة وحركيّة المعنى» وحركيّة النضٌ الشّغل الشاغل في العلميّة الإبداعيّة. فبذلك 
يستدعي المجاز ما هو قائم في عام الغيب إلى عام الحضور/أو/الظاهرء وهنا تنتقل الحقيقة من 
سطح النضٌ وتركيبته اللّغويّة إلى الخفي والغامض وفيما لا هكن قوله» لأنَّ الكلمة (أنثى) 
وحبلى بجنين المعنى» وهي كذلك اشتهاء جنسي يضج بعنفوان الغريزة الذي يواكب النص على 
طول الحيوات التي هر بهاء لذلك صار المجاز موجاً متلاطماً في النضٌ الإبداعي يجرف/و/ 
ينجرف لا يمكن الحدّ من حركيته» والخيال نور الشاعر الذي بصر به عوام الغيب والخفاء 
وا معنى في ذاكرة الأمة وتاريخها وفعله القويء وا معنى سابق على الإبداع بمعنى هو معطى 
سلفي» بخلاف المعنى عند الشاعر يخرج من ربقة الرّوح والعقل ويستدعيه العقل الفردي من 
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المعاناة والرّوحيّة التي يتكون منها النض فلا فرق بين المعنى الدّيني وغير الدّينيء أنه يكمن 
في النضُ ومحيط النضٌء وعلى هذا لا يجب أن يتوقف الكشف عند القراءة الأوّلى بل يجب 
أن يتنوع بين القراءة وبعث القراءة وتشظي القراءات ينتج معاني متعددة. فكلما تشكّلت 
قراءة يجب أن تلاحقها قراءات حتّى نكشف عن فاعليّة الخيال وعناصره التي يتكون منهاء 
وا مجاز أحد أهم مكونات المجاز والفواعل في الن» وعلى هذا يكون المجاز هوية النص 
الإبداعي التي تكشف عن الإبداع في النصّء وهي لا تمثل التشابه بقدر ما تمثل ال مختلف في 
ا معلن /و /غير ال معلنء والمتحقق /و/غير المتحقق» فالنضٌ الدّيني ساحة للتصارع الفكري 
والايديولوجي» بخلاف النص الإبداعي ساحة للتصارع حول الجدة والكشف والجمالي» وبذلك 
تكون لغة الشعر مجازاً ثانياً داخل المجاز الأصلي في (الكلمة والتركيب)؛ لأنَّ الشعر هو ولوج 
روح الشاعر إلى عوامم لا يمكن إدراكها واستجلابها للقارئ بشكلها المحسوس (المادي)» بعد إن 
كان في عوامم الغيب واللامكان؛ لأنَّ ممارسة الكتابة الشّعريّة تعني خرق العادة وا مجاز حاجة 
روحيّة لتجاوز الواقح» وحاسة للكشف عن المخبوء. وفعل إنساني ملازم للفطرة الباحثة عن 
الجمالء وكيان الشاعر الضارب في اعماق النص» وهو كل حركيّة هارسه الفعل الإنساني 
للكشف عن متلازمات الوجود بتشكله الغيبي وا ماديء ومما كان النضٌ القرآني نضّاً مفارقاً 
للنص البشري بحكم طريقته في معالجة المضامينء فهو نص يتوجه باتجاهات متعددة فهو 
ذاكرة. ولغة تخترق الوجود» وتجمع بين الماضي» والحاضرء والمستقبلء بين الدّنيا والآخرة بين 
النّبوي والإنسانيء بين إرادة الله تعالى وإرادة البشرء فكل ما فيه يخضع لجماليّة النسق, 
وصياغة الفكرةء وتعانق الثراكيب. والإيقاع الحاكم فيه. وامتداد المعنى واحتمالاته على 
الوجود. واختلاف الشخصيات والأمكنة والأزمةء وتعانق الملائكة والناس في فعل كتابي يتخارج 
والفعل الكتابي المُدنّسء ويجمع كل ما حصل وسوف يحصل في علاقات لا هكن الكشف عنها 
في مرحلة معينة فهي في توالد مستمر بفعل امتداد النضٌ/أو/الخطاب في عوامل» وفواعلء 
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وتجليات وحركيّة لا هكن لها أن تتوقف إلا أن تولد من جديد, لذلك في الوقت الذي يتجاوز 
المجاز الحقيقة هو يعبر عن الحقيقة. فالحركيّة في فعل المجاز إتما هو بحث عن الحقيقة 
بهدف الكشف عنهاء فهو يستمد مجازاته بقانون التُشابه مع الطبيعة» لذلك برز في النضٌ 
الشّعري تنميطات من المجاز وهي: (المجاز التّوليدي)» الذي يكشف ما في النضّ من ابعاد 
فكريّة لم يكن الشّاعر يتكلم عنها/أو/يصرح بها في النضّء وعن سلسلة من التوالد في المضامين 
الفكرية والثقافية» التي لا يمكن الكشف عنها بالقراءة الأوَّلى وهذا التعدد في القراءات يؤدي 
الى التعدد المجازي ضمن نسق المجاز التوليدي» وعلى هذا ينتج لنا مجازاً أخراً يطلق عليه 
(المجاز الصّوف) الذي يربط بين عوام (المري/و/غير المري) للكشف عن الغيبيات بحيث يكون 
المجاز فاعلاً للجمع بين عامين: (امادة/و/الغيب) أو (الظّاهر /و/الباطن). وبذلك تغادر 
الصضُورة عام البلاغة إلى عوالم الحدس للبحث عن الفاعل في النض» وأيضاً (المجاز الطّللي) في 
القصيدة التقليديّة الذي يكشف عن الماضي بثقله الرّوحيء والواقع في الحاضر الذي يعيشه 
الشّاعرء وهو بذلك مجاز يقول الحضور في الغياب» فالمكان غائب الآن ومندرس» ولكنه 
موجود في عقل الشاعر يستدعيه في النضّ الشعري لينقل بوساطته بوحاً روحيّة وافكاراً 
متراكمة في ذاكرته» وشجون عاشهاء لذلك هثل الطلل (المجاز المنفلت) من الواقع الرّاهن إلى 
العودة بالزّمن إلى الماضي الذي هشل كڵ قيم الأصالةء والحضور العربي بكامل تنميطاته التي 
صنعت هذا الكيان الضارب بعمقه في نسيج القصيدة العربيّة الحيّة مجازها ومضمونها. 
2- المجاز بين الرّفض والانسحاق الفكري عند عام سبيط النيلي 

المفكر العراقي عام سبيط الثيلي ينحدر من توجه (شيعي). يحاول كسر الجمود 
والرّتابة» والملاحظ التي دونت في داخل أطر الحوزة العلميّة» ورسختها أعراف الدّرسء وطبيعة 
معالجات مباحث (الدّلالات) في علوم: (المنطقء والأصولء والتفسير). وما يطرح فيها من 
ملازمات وتناقضات جعلت هذا المفكر يذهب إلى تفنيد المجاز في النض المُقدَّس 
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بالاعتماد على تأسيس منهج أطلق عليه تسميّة (المنهج اللّفظي)» ضمن نظرية أطلق عليها 
(القصديّة). وهي تشتغل بالضد من النْظريّة (الاعتباطيّة) التي تأسست في الفكر العربي 
القديم وتم البناء عليها في المباحث الأصوليّة. والتفسيريّة, والتقديّة, والبلاغيّة والمناهج 
الحديثةء ليخالف بذلك الإجماع ويخرج من الدائرة التي تخضع النص المُقدّس (الإلهي) 
للحفر ال معرفي البشري» ضمن آليات وقواعد جاءت من وحي فكره وما تحيط به حواسه. 
مامت أن النش. القدس بوشن لنقشه مط ونظرئة ومعازق قلق نتوزاضة ناته 
فينطلق عام سبيط النيلي من فرضيات تكسر رتابة اممعنى» وجمود التفكير في عام اممجاز 
وتفريعاته وعلاقته» فهو يرفض وجود المجاز بصورة مطلقة في النص القرآنيء فالنض بنظره لا 
يحتوي غير الحقائق» وكذلك يرفض كل ما تفرع من ال مجاز من استعارة وكناية بحجة عدم 
احتياج القرآن للخيال» فالقرآن لا ينقل المعنى من لفظ إلى لفظء ولا يضع الكلمة لشيء م 
يعرف بها من شيء قد عرف بهاء وعلى ضوء هذا الفهم ال معاصر هو يؤسس منهج فكريء 
ولغويء وبلاغي» يقوم على القصديّة في إيراد الألفاظ والتراكيب في النص القرآني بعيداً عن 
المجازيّة وتفريعاته وعلاقاتها وقراتنهاء فلا يجوز للبشر أن يحكموا القرآن بقواعد من وضعهم 
ويسورنه في دائرة الفهم الناقص واممتناقض والمختلفء ولا سيما أنَّ النضٌ القرآني يخلو من أيّ 
اختلاف في المعنى بحكم تشابه الألفاظ, لأنَّ النُظام الحاكم على النضٌ القرآني نظام خاص لا 
يمكن مقايسته بحكم الفهم البشري القاصر وفرض المعيارية عليه» فهو نص مستوفي لكل ما 
يفك الترميزات والتشفيرات ويكشف عن (المعنى الحري) الذي هو اعلاء مراتب المعنى وفي 
ارفعها منزلة وهو منطوي على خلاصة المُؤْسس له في النض بكليته» ثم تتوارد معاني أخرى ومنها 
(المعنى الثّام) القائم في التركيب» و (المعنى الذهني) الذي يتوارد الذهن لحظة الالتقاء مع 
الُفظء و (المعنى الأصلي) الذي لا يوصف إلا بجمل طويلة لغرض بيان كل استعمالات الفظ 
ضمن الإطار المعجميء هذا المعنى يتناقض مع المعنى الذي فرضته الاعتباطيّة في قبال القصديّة 
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التي تؤسس للبحث المنهجي الدّقيق عن الدّلالات التي يحتملها النضٌ المقصدي بكليته ثُمَّ 
بجزئيته, فهذه الاعتباطيّة لها فرضيات منها جرّ/أو/سحب النصٌ لساحتهاء وتشريحه ها تريد 
من مباضع بحكم أنَّها تعرف العلة والعلاج» فهي متحكمة في فرض التّقانات وفرض ا معنى 
وترسيخه في العقل الجمعي العربيء وهي تفرض تعدد المعنى دائماً ولا تعرف الاستقرار عند 
حدّ ولن تتوقف» وكل ما فرض من تعدد في ا معنى إا أريد به مهاجمة القرآن الكريم» لأنَّ 
الاختلاف مولّد مموجات من التّصادم وسفك الدّماءء لذلك بخلاصة الاعتباطيّة تهدف إلى (تدمير 
المعنى) على حساب المنهج» وترسيخ التّقانات والمعاني في العقل الجمعيء وعندما طبق المنهج 
القصدي جعل كل لفظ قائم بذاته يؤدي معنى وظف له. فهو يلغي كل التقديرات وكلّ 
المجازات» وكل الاستعارات» وكل الكنايات» ويبتعد عن التعارضات» ويبيح التعدد في 
الأطروحات بخلاف المعالجات القدهة المعياريّة التي هيمنت لسنوات مضت وصارت أقدس 
من النضٌ المُقدََّسء فهو منهج يرفض وجود ال مجاز مثلما يرفض وجود الحقيقةء ويرفض تعدد 
مدلول اللّفظ الواحدء مثلما له حركة عامة لا تقيد بدلالة الألفاظ الأخرى» لذلك يرى البعض 
القصديّة في عزلة عن كل الكشوفات المعرفيّة» والتزاث المؤسس معرفة معنى النص القرآني» 
لذلك القصديّة تفترق عن الاعتباطيّة في أنَّ الاعتباطيّة فيها من العبث ما يكذّر المعنى ويدمره 
بحكم نقل الّفظ من دلالة إلى أخرىء والقصديّة فيها تركيز على مضمون اللفظ بذاته 
وفوضوغه خارچ أطر المشترك اللفظيء والترادف» وبناء على هذا الطّرح فقد ساهم المنهج 
الاعتباطيٰ في (فوضى المعنى) بدلاً من (أحاديّة المعنى) الذي حاول ال منهج القصدي فرضه 
عندما اقرٌ معنى لكل لفظ خاص به ضمن منظومة الاستعمالء فلذلك مبدأ عدم الاختلاف في 
الدلالات من أهم فرضيات المنهج الباحث عن ا معنى بعيداً عن تسميات الحقيقة والمجاز 
وسواهاء وهذا ناتج من مبدأ قصور المتلقي عن فهم النضٌ القرآنيء فالمتلقي لا هكن له إدراك 


كلام الخالق لأنّه قاصر عن إدراك كل ماهو موجود وكائن ومتصور ويتصورء. وعلى هذه 
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الفرضيّة لا هكن التسليم بمعنى يفرضه المتلقي على النص القرآني» وينطلق هذا من مبدأ 
التغاير بين كلام الله وكلام المخلوقينء لأنَّ لفظ المخلوقين يعتمد ا مواضعة والاتفاق العرفي في 
فرض اممعنى» وخلق التصور عند المتلقي» فاتساق العبارات القرآنيّة ضمن كليّة النضّ بخلاف 
العبارات البشريّة تتسق اتساقاً ظاهرياً ضمن برنامج التواصل أو التّداول البشري في 
الاستعمال» وا معنى هو ما ظهر من اللّفظ بحكم ال مواضعة في النضّ البشريء والنصٌ القرآني 
هو كنه الشّيء في أصل الخلقء لذلك تبقى معرفة كلام الله لانهائية لأنَّ معرفته سبحانه 
لانهائية» وعلى لابد من تحقيق مبدأ خضوع المتلقي للنظام القرآني إن اراد المتلقي الاهتداء 
ممعاني القرآن» وفحص المضامين المنطويّة في نسيجه الكتابي» مثلما يخضع النضٌ طبدأ التبيين 
الذَاقِ» فهو مباين لكل ما هو بشري وكاشف عن مكنونه. كذلك يكشف عن مبدأ العلو 
والشمول والحاكميّة والامتناع في كلّ ما هو منطوي عليّه. لذلك ابطل المجاز في القرآن مثلما 
ابطل التقديم والتأخير والمشترك اللّفظيء والرادف» والاستعارة. والكناية.... ومن يبقى مصراً 
على ال معياريّة بوصفها الخيار الوحيد لفهم الن سوف لا يصل إلى نتيجة ويكون التناقض 
والاختلاف سمة ما ينتهي إليه من فحص معرفء وعلى هذا فالمنهج الأفظي والحل القصدي 
بعرف عام سبيط النيلي هو البديل عن ال منهج الاعتباطي التجزئيي الذي حاول استنباط 
دلالات بعيدة عن غور النصّ وطروحاته الفكريّة. فيحاول الهيمنة على تضاريس المعنى على 
وفق أطر فرضها المخلوق على كلام الخالق» أو القاصر على الكامل. 
3- المجاز بين صراع السَّلطات والهيمنة على العقول 
عند الدكتور نصر حامد أبو زيد 

النص القرآني نض مركزي وعمودي في الثقافة العربية؛ وتتأق ا مركزيّة من أنَّ اغلب 
النتاج الفكري العربي معتمداً عليه في نتائجه وأصوله وتقاناته» فهو مؤسس للفكر العري» 
ومهيمن على بنية العقل العربيء وبمارس سلطته على جميع الكتابات» والهم الفكري الذي 
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سيطر على عقل الدّكتور نصر حامد أبو زيد وشغله هو موضوع التجديد المعرفيء وإعادة 
القراءة على وفق الفهم المعاصرء فقد ناقش آراء كبار العلماء السّابقين مثل ابن عربي 
(ت:638ه)» وحاول البحث عن المناطق المهمشة في الفكر العربي القديم والتي م يستطع 
الباحث العربي الولوج إليها أو ملامستهاء لأسباب تتعلق بممناطق التحريم» ومناطق القمع. 
فالتحريم من المؤسسة الدّينيّة والقمع من المؤسسة السياسيّة. فكان النضٌ المركزي/ أو/ 
الأصلي/أو/الأوّل (القرآن) شغله وهمه الفكري» للكشف عن وجوه اممعنى التي لم تطرق من 
خلال التأويل بتفريعاته» ولأنَّ ((العمل التأويلي تكتشف الأنماط المتعددة للارتباط بالذڏّات» 
ارتباطها بالغربة مُدركة من خلال حفريات الذات» وارتباطها بالرّوح مدركة من خلال غائيتهاء 
وارتباطها بالمُقدّس المُدرك في العقائد الآخرويّة. وإِنَّ التفكير إذ يطور الحفريات. والغائيّة, 
والعقيدة الآخرويّة. يلغي نفسه بنفسه بوصفه تفكير)"» وهذا التأويل هو شغل التجديد 
الذي إن توفرت له شروط الخروج من اسر الماضيء والتبعية للغرب» لأنقلب كل شيء ولتم 
كشف المعنى الذي مم تُدركه العقول بأدواته القاصرة آنذاك: وهو هنا لا يدعو لمفارقة اللماضي 
بالقطيعة معه بل يدعو إلى المعانقة مع الماضي لتعلق اقدار الأمة به. ولكن بالأخذ بنظر 
الاعتبار متطلبات التجديد الفكري وا معرفي لعلوم الاسلاف وتقاناتهم التي أطروها في علومهم 
اللَغويّة فهو يحاول الخروج من اسر تقديس الثراث ها فيه من شوائب المعنى. وتقديس 
الشخوص الذين اسروا الماضي وصار الحاضر ملبياً لفكرهم» فضلاً عن القراءة البعيدة عن 
الاعتبارات المؤسسيّة القائمة على ترسيخ المعنى الذي يديم العلاقة بين المؤسسة الدّينية 
وا مؤسسة السّياسيّة. لذلك كان دافعه البحثي هو تحريك العقول عبر تثويرها بالدّخول إلى 
المناطق المحرمة من قبل اممؤسسة الدّينية والسياسيّة ومن أجل فتح باب التّقاش الحرّ في 
التداول في تلك القضايا والمسائل احتاج معها المفكر العربي المعاصر إلى الدّخول في 
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تلك امناطق» وهذه الطريقة في الانتقال هي التي تؤدي إلى القراءة المنتجة بعيداً عن القراءة 
غير المنتجة والمكررة» فهو يرى بأنَّ معظم القراءات للنضٌ الدّيني كانت تخضع للمزيدات 
السياسيّة والغلبة العقديةء لذلك شكلت قراءاته دعوة للخروج من تلك القيود إلى التي ظلت 
الأمة عاكفة عليهاء ومطيعة لعقولها ا مؤسسة التي مضت عليها مئات السّنيين» ومن أجل هذا 
وجد الدذكتور نصر حامد أو زيد نفسه بين منهج يدعو للأخذ عن السّلف بدون قدرة على 
إعادة تفسير النضٌ القرآني على وفق المتغيرات في الواقع والمعطيات. فضلاً عن الكشوفات 
التي انتهى إليها العقل المعاصر بدعوته للتجديد والتهوض الفكريء والبقاء ضمن نطاق 
الثّراث بلا حراك فكري سوى التقليد الاعمى لكل ما جاء عنهم بفعل ضغط المؤسسات 
الذينية» والسّياسيّة وهنا ينتهي المعنى مجمداً ليخدم هذه السّلطات» ويبقى التجديد ضمن 
دوائر الخوفء والتحريم» والتعصب. واللامبالاة للفكر المعاصر التجديدي» ومن أجل هذا 
لجأوا إلى المجاز لإهدار مقاصد النصٌ في كثير من الاحيان» وتحول المجاز إلى مصيدة بيد 
السلطةء لقمع كل محاولات الخروج عن ا معنى المُقدَّس الذي صار أكثر قدسيّة من النص 
القرآني ذاته» ومن أجل هذا عد المجاز أهم آليات التأويل والتي يوظفها المتصارعون على 
النص بجانبيه الدّاخل - نضّيء والخارج - نضّيء في إرادة منهم للهيمنة ضمن حلقات من 
الضراع الفكري, والاجتماعيء والسّياسيء والدّيني» على المعنى ضمن عمليّة اصطلح عليها 
(فوضى المعنى) التي تجعل من القيود التي تفرضها المؤسسات الذينيةء والسشياسيّة. في حالة 
من القداسة التي تكون مذبحاً لمن يتجاوزها أو يحاول أن يخرقها أو حنَّى يناقشها علناًء وعلى 
هذا سجل الاختلاف حول المجاز بالإضافة إلى الايديولوجيّة الحاكمة على التأويل اختلاف حول 
رؤية العام ضمن تعدد التأويل الذي يُبيح تعدد الرّؤىء وهذه الرّؤية تتفاوت بين رؤية 
صوفيّة ترى أنَّ العام خيال وأنَّ الوصول إلى عوالم الحقيقة يمر عبر النضٌ وأنَّ ا معنى 
الباطن/الروحي» هو الحقيقة وأنَّ العالم هو المجاز الذي يشير بطريقة إلى العام الخفي 
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الغيبي الحقيقي» وهي وجه نظر تبناها الغزالي ( ت:505ه). وعند المتصوفة بشكل عام 
تحول المجاز إلى وسيلة لإثارة التأمل العقلي في النص القرآني» ولكن تبقى الحقيقة عندهم 
أقوى من المجاز فيعتمدون على القرينة اللُفظيّة وعلى القرينة العقليّة التي تسمح بتأويل 
النص بناءً على توجهاتهم الفكرية والعقدية. والفهم الصّوفي الذي تمثل بابن عربي 
(ت:638ه) الذي حاول اثبت (مجازيّة العام الدّنيوي)» و(حقيقة العام الآخروي). وهذا 
الثفاوت والاختلاف في قراءة المضامين للنضٌ الدّيني تطلب الحفر ال ممعرفي عن الماضيء والعوامل 
التي ساهمت في إنتاج معنى والاحتفاظ به» واقصاء أخر وابعاده» ضمن هذه الحركة ينبغي أن 
يكون التوظيف للفهم الجديد في قراءة النصٌ القرآنيء وقد فرض ال ماضي تحويل التصوص 
الثانوية الى نص أصلي بعد فرضه على القارئ بفعل قوّة السلطة» والنص من حيث هو نص لا 
ملك سلطة على القارئ غير سلطاته المعرفيّةء التي أن ارادت الجماعة المعرفيّة تحويله إلى 
منهج ايديولوجي وسحبه إلى معتقداتها عبر تبنيه والدّفاع عنه» وهنا يتم التصادم بين الثابت 
(النضٌ الدّيني)» وا متحول (القراءات الفرديّة والجماعيّة)» فيحدث التّشتت في المعنى ويدمر 
وتنتج (فوضى المعنى) التي يتشتت المراد بينها دون الوقوف على مقاصد النضٌء وكلّ هذا 
الحراك ينطلق من ا معنى الأوّل (الحرفي) أو الدّلالة الأوَّلى للكمات في النضّء فيكون الانطلاق 
نحو عام المعنى وظلالهء والتأويل وانفتاحاتهء وا مجاز واشتغالاته» وضمن هذا الحراك تكمن 
مهمة المُفسّر للكشف عن هذا النشاط الكوني في النص الدّيني. وهنا ينتفي (ثبات النضٌّ 
اللغويّ) بحكم حركيّة المدلول ونشاط الدَّال فال مدلول في حالة من عدم الثّبات لحركيّة ال معنى. 
وهذا يؤدي إلى إعادة الخلق للمعنى وبتوالد مستمرء لذلك وصفت الحضارة العربية بأنّها 
(حضارة النصٌ). والتأويل وجه من وجوه النص يكشف عن الكامن فيه. ومن أجل هذا تشتت 
التيارات الفكرية معرفيّاً في قراءة النضٌ القرآني وانسحب هذا التّشتت على الاختلاف حول 
المجاز» فكان للمجاز في الفكر العربي القديم اتجاهات» فمنهم: من يتخذه سلاحاً 
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للتأويل وهم (المعتزلة)» ومنهم: من يرفضه أصلاً وهم (الظاهرتيّة)» ومنهم: من وقف موقف 
الوسط بين القبول به ورفضه وهم (الاشاعرة)» وهذا الثباين هو تباين فكري. ومعرفيء وثقافي. 
لاختلاف الثُوابت الفلسفيّة التي انطلقوا منها في فهم اللّغة والدّين» ولعل من أسباب 
الاختلاف بين هذه التيارات هي: مشكلة تدوير المركز والهامش» والتحول من النصّ المركزي 
القرآن الكريم إلى النض الهامشي (النصوص التّرائيّة). فضلاً عن السّلطات الموازيّة لسلطة 
النضٌ المركز ومشكلة المعنى» ولابد لأمة تعتمد على النص المركزي (القرآن)» والنصٌ الثاني 
(النضٌ التّبوي)» والنضٌ الثانوي (أقولا علماء الدّين)» من حصول مزالق فكرية ومعرفيّة 
وتعارضت في المعنى, لتستمر مزالق المعنى؛ والتأويل» وا مجاز حاكمة على النضٌ توظف دينياً 
وسياسيًاً متى ما تعرضت مصالح السّلطة إلى مخاطر حقيقة» فتعمل على توظيف هذه 
المزالق من أجل تجذير وجودهاء وفرض هيمنتها على العقول والاجساد. 
4- المجاز والتمركز الأنثوي في النصّ 
عند الدكتور عبد الوهاب المسيري 

الذكتور عبد الوهاب المسيري أستاذ درس ضمن نطاق الدّراسة الجامعيّة. ولكن عندما عقد 
العزم على دراسة المجاز تأثر بكل ما طرحه علماء الاجتماع من نظريّاتء والفلسفة من مسائلء 
واللغة عن طرق تشكل المجاز الغربيين أمثال "جاك دريدا" (2»21148 26065[) و "نيتشه" 
(طNietzsc)‏ لفحص ال مجاز ضمن تلك الإشتغالات» فكان أن انفتح معه المجاز وتفرع ضمن 
معطيات م يتم التطرق لها سابقاً فوجد أنَّ ا موجودات (العضويّة: والماديّة) تخضع جميعها للمجازية 
المطلقة التي تنفتح فيما بعد على (الجسد والجنس)» بعد أنَّ تخلصت من أنظمة (الثّنائيات): 
وعام (التصالب) الذي فرضته الحداثة. لتكون ضمن عواط (السّيولة) الذي فرضه ما بعد الحداثة 
التي لم يعد فيها ا مركز مركزاً بل صار المهمش مركزاً وهنا تحقق (فوض المعنى). بحيث لا حضور 
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(مركزي) للمعنى في قبال الحضوري (المهمش) للمعنى» حضر المجاز وشمل كل الموجودات» 
وتحول إلى مؤسسة ثقافيّة تكشف عن أنساق ما زالت غير مخترقة لتصل إلى المحتقب من 
المعنى ضمن انفتاحات النسق في اشتغالات يتعاضد فيها المناهج النّقدية الحداثويّة وما بعد 
الحداثويّةء يرتبط الوجود بنوعيه: (الماديء واممعنوي) با معنى وظلال ام معنى» وعلى فاي انحراف 
للمعنى يتحقق في النص يجعل بيان ا معنى من الصعوبة بمكان بحكم تفاوت القراءات التي 
تواكب المعنى وتجايله» وهذا الفعل القرائي والُغوي يشبه الغواية الجنسيّة التي تجرٌ الفرد 
لمناطق (تمركز الأنثى)» وعندما يحصل اللّقاء يشعر الفرد بأنّه في جوع مستمر وفي احتياج 
مستمر للجنسء وعلى هذا لا يمكن كشف المعنى؛ لأنه سيكون في توالد مستمرء والغواية سوف 
تستمر والأنثى تتمركز لتبتلع كل شيء والواقع مجاز من صنع عقل الإنسان ولا توجد حقيقة 
وعلى هذا يكون الواقع سائلاً و وهمياًء وكذلك الات الإنسانيّة هي ذات متغيرة ومتبدلةء فلا 
توجد ذات ثابتة» والذات من اختراع الات والات هي تعبير عن إرادة القوّة وعن الدّوافع 
المظلمة» بل حنَّى الحقيقة المنعدمة هي بالأصل تحول عن المجاز بفعل تكدس الصّور وتصالبهاء 
لذلك فالدّوال في علاقة معقدة من الاتصال والانفصال والمدلولات كذلك وهذا ناتج من الإرادة 
الاستعماليّة للمتكلم وتحكمه في الدوال قبل دخولها في علاقة تعانقيّة مع الاستعمالات التي هي 
ناتج مكرر من التّداول اللُغويء والعرفيء والعقلي. وهنا يدخل المجاز بوصفه عمليّة (تفكيك. 
وتركيب) يخلق التضاد والتفريق والجمع» وهذا يؤدي إلى (فوض المعنى) من أجل تدمير كل 
الثنائيات والقول بالحالة السّائلة التي تنافي التصالب أو الثّبات المادي للمعنى بحسب امعياريّة 
البلاغة الصّارمة. والخطاب/أو/النضٌ الدّيني هو الخطاب/أو/نص ال مركز الذي تدور حوله 
كل أفعال التأويل وعلى هذا فخطاب (التفكيك) يحاول أن يلغي أي مركزيّة وأيٍّ ميزة يمكن 
أن تنشأ عن وجود هذه المركزيّة. من أجل اكتشاف الهامش وتركيبه وفعله في الحياة. 
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وهذا يفرض على امجاز الانتقال من الكشف عن الصّور البسيطة الى معرفة الواقع عبر المجاز 
بوصف الصّورة وسيلة إدراكيّة. وعلى هذا يعمل المجاز على تمرير التفاصيل الدقيقة لتمرير 
رؤية معينة إلى القارئ. وهذه الحركيّة للطاقة المجازيّة تعتمد على ربط العناصر البسيطة 
با مركبةء وربط المحسوس با معنوي بمعنى اقرب ربط عام الشهادة بعالم الغيب من أجل 
تقريب الخفي للذهن القاصر عن إدراك تلك الشعب من تلك العوام» لذلك انقسم المجاز 
على قسمين هما: 
1- المجاز الآلي: له اشتغاله على المجازات الماديّة التي تشتغل برتابة دقيقة ولا يجوز الخروج 

عنهاء وهي تصور العام على هيئة كائن حيّ وحركته عضوية. 
2- المجاز العضوي: يشتغل على المجازات العضويّة الحيّة التي تدور في أطر الكائن العضوي 

وما يرتبط به» وهي تصور العام على هيئة كائن حيّ وحركته عضويّة. 

وما بين المجازين من تفاوت يقوم على أساس الحياة. وبث الحياة في كل امموجودات التي 
تتعامل معه» في قبال آلة تساعد في تنشيط الحياة وتصنع الحياةء ولكن لا حياة فيها فهي 
صنع من قبل الحي الثّامي. لذلك صار للمجاز مجموعة مميزات جعلته منفرداً فهو يصدر 
عن محدود بحدوده الأرضيّة» وهو يسعى لإقامة صلة بين الأشياء ولكن مسافة الالتقاء بينهما 
تبقى تخضع بدأ (التخالف والثمائل). لا يؤمن بمبدأ أحاديّة الأشياء بل يؤمن بتعدد العام 
فهو يقوم على الثّنائيات. وهو وسيلة من وسائل التواصل البشري» ويهدف المجاز بحركيّته 
التقرب من الإله. وبالنتيجة هو كاشف عن سلسلة من العلاقات تربط بين 
(الإله /و/الإنسان/و/الطبيعة)» لذلك أيّ هجوم على المجاز والتشكّل الذي يتشكّل به هو 
هجوم على كيان الإنسان بعلاقته مع الإله» وهجوم على كمون الأشياء في داخل الانسان» ومن 
أجل ذلك تحولت الرّغبة الجنسيّة إلى نظام يسير بموجبه الإنسان في علاقته مع الأشياء ليحل 
(الجسد والجنس) محل العلاقة مع الإله. فالجنس هو المطلق الثهائي للإنسان. ضمن 
الاستبدال الحاصل في تبدل العلاقات تبدل النضٌ الفني بل صارت الصّورة المجازيّة التفسيريّة 
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هي اللّذة الجنسيّة والرّغبة الجنسيّة, وأصبح النضٌ هو الأنثى المنفتحة, والقراءة الصّحيحة هي 
الاستسلام تماماً لإغواء لغة النضٌ ولمجموعة من الصّور تُفقد العقل هيمنته وسيطرته. ولذلك 
فالنصٌ المقدّس يحتوي على المجاز التوليدي المركب» والمتعدد المعاني والمستويات» بعضها ظاهر 
وبعضها كامن. 
5- المجاز بين صراع السّلطات وتشتت ال معنى 
عند الدكتور مُحمَّد أركون 

يمثل النضٌ القرآني عند الدكتور مُحمّد أركون فضاءً لغويَّة تعمل فيه نماذج من الخطابات 
(الثانوية) مثل: (النَبويّة. والتشريعيّة. والقصصيّة. والحكميّة) تعمل في وقت واحد وتتصالب» 
وهي التي تكون المعنى وتشكل نسيج النضّء وعلى هذا يمكن القول بأنَّ المفهوم السّائد في 
الدراسات القرآنيّة أن الجيل المصاحب للنبي هو صاحب الحيازة الشّرعيّة للمعنى في النص 
المْقدَسء ولكن تبقى الحاجة قائمة لدى الأجيال للخروج معان جديدة لم تعرف سابقاً 
وجميع الاديان تشترك بعناصر تجمعها وتوحدها وهي: (الحدث التأسيسي "الافتتاحي'» 
الشاهدة التأويليّة "المُفسّرة". الكتابات» القراءات)» وهذه القراءات تخضع لنفوذ السّلطات 
المهيمنة التي تحاول (تدمير قصديّة المعنى) في النضٌ الدّيني من أجل الاستحواذ على المضامين 
فيه وتوظيفها لخدمة المصالح بعد ترسيخها في العقل الجمعي» لذلك حاول الدكتور مُحمَّد 
أركون إقامة مشروع لقراءة الثراث الدّيني للأمة بالاعتماد على خطوات هي: 
1- قراءة علميّة شاملة للنضٌ القرآني تفيد من التقدم المعرفي في كل المجالات خدمة للنضٌ 

القرآني. 
2- التمييز بين العقل الدّوغمائي وتصوراته عن النض القرآني» والعقل الاستكشاف» الذي يحاول 

ازاحة تلك القيود عن القراءات الكلاسيكيّة. فبدون هذا التمييز لا هكن انجاز الانتقالات 

الفكريّة. 
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3- التأسيس لتكوين جمهور عربي إسلامي» منفتح على الجديد متطلع لكل ما يسهم في كشف 
ا مخبوء في النضٌ القرآني. 
4- الغاية من وجود النص القرآني هو ترسيخ ال معنى. 
5- لابد للدراسات التَارِيخِيّة من ولوج عوام المفاهيم اللعرفيّة من أجل تعريّة الرسيخ للقديم. 
6- المهمة التي تهيمن على تفكير مُحمّد أركون هي الإعادة الشاملة لقراءة الثّراث العربي 
الإسلامي على ضوء التقدم المعرفي المعاصر. 
ضمن هذه الخطوات يكون النص القرآني مدونة معالجة لمضامين فيها من التجانس أكثر 
من الاختلاف» وهو يحتوي من الطاقات التي لا هكن حذّها فهي منتجة لكل ما هو جديد. 
فضلاً عن أنّه ذو دلالات مفتوحة ومُنفتحة وغير مُنتهيةء بفعل خصائص عديدة ولعل ابرزها 
(اطمخيال الجمعي) يسهم مساهمة فاعلة في تقديس كل شيء عن النضٌ الدّيني بفعل عوامل 
الترسيخ التي عملت السّلطات على تجذيرها فيه عبر التكرارء وهنا يأتي دور المؤرخ في تفكيك 
العوامل التي ساهمت في تكوين المعنى من أجل الهيمنة السّياسيّة والدَّينيّة. لذلك يجب 
خلق التجديد الفكري في قراءة التأريخ» ومن ثُمّ معرفة أثر ذلك على المعنى» وأسباب ترسيخه 
في العقل الجمعي العربي الإسلامي» عبر إضافة قراءات أخرى للقراءات المرسخةء وقد تتنافى 
كلَبَاً مع تلك القراءات أو تتعارضء وقد تنتج الجديد أو التطوير لتلك القراءات» والهدف من 
ذلك هو: 
1- اخضاع النض القرآني للنقد الثاريخي مع الاديان عبر المقارنة مع البدايات والثاشئات 
والدّعوات والمعاني الكونيّة الكبرى . 
2- جعل التحليل الألسني هو الفاعل في قراءة النضٌ القرآنيء أسوة ها انتهى إليه الغرب. 
3- جعل التأمل الفلسفي فاعلاً مهماً في كشف بعض المضامين في النض القرآنيء وذلك بتفعيل 
سلطة العقل في الكشف والتقصي . 
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هنا يركز البحث ضمن نطاق (اللامفكّر فيه) لكشف ال معنى الذي م يتطرق له السّلفء 
وأسباب تركه وعدم ذكره» وتضليل العقول عنه» وتحريم الدّخول إلى مناطقه» ومنها التاريخية 
أحد مناطق اللامفكر فيه المهمة التي أهملت في هذا النص الدّيني» فهو يدعو الى تفحص كل 
زوايا لن وكشف كل مناطقه» واختراق العقل الجمعي عبر التّهيئة له لتقبل الطرح العلمي 
الجديد. هذه التّهضة لتحقيق قراءة جديدة للنضٌ القرآني دائماً تجابها العقول الكلاسيكيّة 
بالرّفض تحت حجج. لأنّه يؤمن ايماناً مطلقاً بالتفسير بامموروث» فضلاً عن هذه القراءات 
الجديدة تنتج الجديد وهو ما غاب عن فكره وعقله فهي مناطق لا يعرفها وم يعتد عليهاء 
وأنَّ البحث عن الحقيقة في النضٌ الدّيني هو تأسيس لتجاوز (تدمير المعنى) وضياعه عبر 
تشتته» ولا هكن ذلك إلا بعد الكشف عن المعنى الحرفيء وا معنى المجازيء وينبغي تجاوز 
القواعد التي فرضها العقل البلاغي القديم الدّوغمائي الذي جعل من الثنائيات المهمين على 
هذا الفكر والتي تنتج ال معنى وتجاوز ثنائيّة (الحقيقة والمجاز). وذلك عن طريق احلال 
المنطق التعددي محل منطق الثنائيات» فضلاً عن ادخال تعدد الاختصاصات شرطاً رئيساً في 
قراءة النصٌ القرآني» وقد انتج المنهج الدّوغمائي انقسامات عديدة في الأمة وجعل البعض منهم 

1- التفسير الرّمزي (أو الباطني) للنضٌ القرآني. 

2- التفسير الحرفي (أو الظاهري) الذي اعتمد على اللّغة والمعجم. 

3- التفاسير القائمة على التأويلات أو التفسيرات ال مختلفة» التي حصلت بتعدد المذاهب 
والطوائف أدخلت الأمة في دائرة العنف وسفك الدّماء من أجل تمرير المعنى الذي تريد 
توظيفه عبر فرضه مرتين: مرة على النص ذاته» ومرة على الجماعة المتلقيّة. 
لأنّ النض القرآني يرفض التصالب في فرضيات المناهج التي تفرض معنى أحادي 

بحكم الفلسفة التي ينطلق منها المنهج والنّظريّة. والقرآن نص محتمل للتأويلات كما هي 

الكتب الذَّينيّة الأخرى (التّوراةء والانجيل). فكان حدوث الاختلاف في التأويل أمراً 
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ضرورياً بسبب اللّغة المجازيّة العاليّة الفوارة با معنى الذي يؤدي إلى سلسلة من اممعاني التي 
لم توقف التأويل وم تنتهه وهذا ما يجعل من النض القرآني يدور في فلك معنيين: الأوّل: 
مقصود النضٌء والثَاني: مفروض من السّلطات (السّياسيّةء والدينيّة). بهدف اثبات شرعيّتهم 
السيّاسية وصوابيّة عملهم بهدف تحقيق (استراتيجية التبرير والبحث عن الشرعيّة)» وعلى 
هذا فإِنَ المكانة اللُغويّة للمجاز ووظيفته تتوقف هي ذاتها على طراز تصور الواقع وعلى 
مفهوم اللاواقعي الموازي له» وبالمقابل فإنَّ العمل الذي يسيطر عليه التعبير المجازي يفرض 
طرازاً محدداً من التصور ويحافظ عليه؛ فا مجاز فاعل رئيس في تكوين كلَيّة المعنى في النص 
القرآنيء فضلاً عن تحقق الانفتاحات الكبرى للمعنى وكشف ظلاله. والسّبب في ذلك أنَّ النضٌُ 
القرآني نض مفتوح غير منقطع الاحتمالات» ومتعدد الدُلالات. ومتنوع المعارفء وبالئتيجة 
المجاز لم يفارق هذه الحركات والتوجهات والّتقلبات بل ظل ملازماً لها ومُنتجاً للمعنى على 
مر ا مراحل وتبدل المناهج. واختلاف الشخوص. 
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ال مبحث الثاني 
المجاز وفعلا الاستلاب والارتداد في 
الفكر العربي المعاصر (دراسة موازنةٌ) 
نحاول الإشارة إلى التخولات المجازيّة في الفكر العربي ال معاصرء عبر عقد موازنات معرفيّة 
تكشف عن تنوع الفكر العربي المعاصرء وتعدد اتجاهاته» وتماثله في جعل النص الدّيني 
الهدف الأول والرّئيس من الذراسة» والكشف عن المعنى المحتمل الذي م تتطرق له 
الراسات القدمة. ضمن آليات اشتغال تختلف جوهرياً عن القدممة. وطرق للتناول تفارق 

كڵ ما هو مرسخ في العقل الجمعي العربي والإسلامي. 

1- الاستلاب والارتداد بين أدونيس وعام سبيط الثيلي 
ينجلي الكشف المعرفي عن الاستلاب والارتداد بين منكر للمجاز في النضٌ المُقدَّسء وبين 
من يجعل من المجاز أهم الحقول المعرفيّة في الكشف عن المعنى للنص المُقدّسء والنضٌ 
العلماني» لتكون علاقة (النفي والإثبات) هي المهيمنة على كلا المضمونينء وكلا يعزز ما 
يشتهي من التصوص (العلمانيّة/البشريّة) والنضٌ ادس في لحظات من الغنوصيّة مع كلا 
المفكرين ولكن افتراق السّبل دفعت بهم إلى الاختلاف في التّتائج» ولعلّ أهم مسالك 

الاختلاف الآني: 

1- أدونيس يعتمد الطرق المؤصلة للمجاز ولكن مع الانفتاحات الكبرى التي تحققت في 
فتوحات الحداثة وما بعدهاء والأنواع التي اكتشفت بفعل الحركيّة في التحليل وهي: 
(امجاز التوليديء» والمجاز الصُوفيء والمجاز الطللي)ء إلى الفتوحات الكبرى في حقل 
الإشتغالات على النقد والشعر والقرآن الكريم. 

2- عام سبيط النيلي حاول الخروج من هذه التّداخلات المعرفي بنفي المجاز نفيّاً قاطعاً بل 
الحقيقة» أيضاً والاشتغال على اللّفظ والتركيب من حيث الدّلالات القطعيّة التي 
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تنتج من دوران الألفاظ في نسيج النصُ لإحياء خصوصيّة الُفظ وخصوصيّة المعنى. دفعاً 
للالتقاء مع المعياريّة بشروطها. 

3- أدونيس لم يرفض شروط (المعياريّة) بقدر توظيفهاء ومحاولة الانفتاح على أنواع جديدة لم 
يمكن المنهج الاعتباطي من الكشف عنها . 

4- جاءت (القصديّة) لتنفي (المعياريّة/أو/الاعتباطيّة) نفياً نهائياً بلا عودة. وتؤسس لها افكاراً 
جديدة تقيم نظامها على التّداخل المعرفي بي التسيج الكليّ للنضٌ مع الاحتفاظ با معنى 
التجزئيي بعد فرض أنواع من المعنى لم تعرف سابقاً منها (المعنى الحريء وا معنى الثام 
وال معنى الأصلي). 

5- انتج لنا أدونيس معاني جديدة ومعاصرة لم تكن تطرح سابقاً بفعل حركيّة التحليلء 
والانعتاق عن امعياريّة البلاغيّة القاسيّة. 

6- انتج لنا عام سبيط النيلي معاني لم تطرح عند المفسّرين السابقين» فجاء بكشف معرفي 
جديد بحكم تتبع مجرى الألفاظ وحركتها ونشاطهاء ضمن الن فكشف مام يكن 
بحسبان علماء الإعجاز, والتفسير, والبلاغة. 
وهنا يمكن الإشارة إلى أنَّ ما انتجه (أدونيس) و (عام سبيط الثيلي) من قراءات حملت 

التجديد في الفكر العربي ا معاصرء ولكن نفي المجاز والحقيقة من الثيلي افترق عن اثبات 

ا مجاز مع فتح الباب لتنميطات من المجاز لم تطرق سابقاً عند أدونيس» مثلما كشف الثيلي 

عن معان لم تكن متداولة في علم الدّلالة سابقاً وهذه تعد أحد فتوحات الكشف الفكريء 

وا معرفيء والتجديدي عند هؤلاء المفكرين. 

2- فوضى ا معنى في عالمي الدّكتور نصر حامد أبو زيد 
والذكتور عبد الوهاب المسيري 
يسعى كلاً من الدكتور نصر حامد أبو زيد والدكتور عبد الوهاب المسيري للكشف عن 
قدرة المجاز على التأويل للنضٌ للكشف عن فواعل الن ومضامينه. ولكن بسقف محدود 
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وهو الكشف عن (المجاز) وطاقاته التي مكن توظيفها من القراء للكشف عن ال معنى المنطوي 
عليه النض بفعل حري من اللّغويّ/أو/ الدّاخل- لغويء إلى خارج- لغويء فقد سعى أبو زيد 
للكشف عن (فوضى ال معنى) ولكن بإطار الفهم الذي تولد من النْظرة القدهة للنض» وما تفرضه 
المؤسسة الدَينيّة من معنى ترسخه السَّلطة من أجل تمرير أيديولوجية السّلطة السياسيّة. فصار 
النض في خدمة السّلطة والمؤسسة الدَينيّةء وتحول المركز إلى هامشء والهامش إلى مركزء ودار 
الحراك حول ما سطره الرّجال عن النص المركزيء» وليس جا يقوله النص المركزي ذاته» على وفق 
الآليات التي بمتلكها القراءء وهي آليات معياريّة يسهم المجاز فيها بتكثير الدلالة والكشف عن 
تفريعات للمدلول الواحد تحت مطالب السّياق أو محيط النصٌء وما تهدره القراءات من فواعل 
مهمة في تكوين المعنى حتّى يصل المعنى ناقصاً يحقق إرادة المؤسسات المهيمنة على العقل 
الجمعيء والتعدد المعجمي لهذا اللّفظ أو ذاكء والدكتور المسيري ذهب إلى أبعد من ذلك في 
(فوضى ال معنى) عندما جعل من فعل الرّغبة الجنسيّة والجوع الابدي للجنس حاكماً على النضّء 
وعندما تنطفئ نار تشتعل أخرىء وكذلك المعنى بالنسبة للنص هو فعل الجوع للغوايّة الجنسيّة, 
فكلما كشفنا عن معنى انفتح النص على معان متعددةء وهكذا في سلسلة من التوالد تبقى قائمة, 
ويبقى اممعنى في حالة من الفوضى بفعل التفكيك الذي يلغي المركزء ويعلي من شأن الهامشء 
الذي اخذ مساحة المركز في العلميّة الإبداعيّة. والتقديّة. والتفسيريّة. 
3- المجاز وتوالد ا معنى بين 
الدكتور نصر حامد أبو زيد والذكتور مُحمّد أركون 

حاول الذكتور نصر حامد أبو زيد دفع كڵ ما بحثه باتجاه النضٌ الديني وإعادة قراءته قراءة 
فكريّة» ونقدية جديدة, تخرق حُجب المؤسسات الصّارمة الدّينية/العقديّة. والسياسيّة. وعدم 
التوقف عند حدّ معين من ا معنى» بل جعل ا معنى في حالة من عدم الثبات ازاء التقدم المعرف. 
والفكريء والثّقافي. وجعل النص الديني مفتوحاً امام الجديد, ومقاومة مدّ ترسيخ الثّبات 
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في المعنى عبر آليات تُهيج الرأي العامء أو توظيف الإعلام لمقارعة الفكر التجديدي. أو الاحتماء 
بالسّلطة من أجل المحافظة على التراث» ضمن هذه المساحة نشط الدكتور نصر حامد أبو زيد. 
ونشط الذكتور مُحمّد أركون الذي حاول بكلّ وسيلة تجاوز التفسير الموروث إلى التفسير ا معاصر 
الذي يُفيد من المناهج الالسنيّة لخدمة القراءة الجديدةء فضلاً عن توظيف التقد التّاريخي ضمن 
سلسلة متراصة من الكشوفات المعرفيّة التي تتعاور على النصٌ الدّيني لإضاءة المناطق المعتمة 
والتي اهملت تحت ضغوط سياسيّة ودينية/عقدية» فلم يعد بعد ذلك مجالاً للاحتماء الفكري 
والقمع الثّقافيه بل لا بد من كشف المعنى القصدي في النض الدّيني بعيداً عن الامزجة والاهواء 
الفرديّة والمؤثرات التي تطمس ال مقصديّة, وتركيز ا معنى الفئويء فكان البحث عندهم واقع في 
نطاق التجديد في الاحتمالات المعرفيّة الثاتجة عن حركيّة التأويل. 
4- ظلال المعنى في الفكر العربي المعاصر 

وقع التحول في المجاز نتيجة الحركيّة التّقافيّة والّشاط الفكريء لرجال تعاهدوا خدمة النضٌّ 
الدّيني» ولكن انطلقوا من توجهات فكريّة متفاوتة جمعهم هم (البحث عن المعنى وتحولات 
المجاز فيه)» لذلك اختلفت أطر المعالجات للمجاز بين النّقديء والدّيني. والألسنيء الاجتماعيء 
والتّاريخي. بهدف الكشف عن طبقات المعنى في النضٌ وتفريعاتها وتعدد الاحتمالات» فكان 
المُّقدّس فيها (المركز/القرآن»» و(الثَاني/أو/الثّانوي)» وكل ما سواه (الهامش/النصوص الثانويّة) هي 
حقول للفرضيات وانتقالات ا معنى» فقد نفوا ا معنى الذي فرضه القدم الرّمنيء لأنَّ المجاز بتكوينه 
يرفض الثّبات بحسب الفهم المعاصر بخلاف الفهم القديم الذي كان ميل للثّبات في كل شيء 
فكان يعتمد المعيار شرط رئيس لتحقيق الإبداع في النصّء فالبحث عن المجاز ر مرحلتين: إثبات 
ونفيء إثبات سلطته المطلقة على ا معنى في النضٌء ونفي تلك السّلطة بعد تهشيم المعنى في النضٌء 
فهو بين أفول ا معنى وتشظيه. وبين سلطته المطلقة. ونفوذه في الن ضمن فعل (التخييل)» 
ويحقق بذلك وظائف جماليّة وفوق الجماليّة. لذلك عمل هؤلاء ا مفكرون على تجاوز دهاليز 
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ا معنى ا مظلمة للكشف عن سلسلة من الانفجارات ف المعنى تقع بين (نشأة ال معنى) 
والتأسيس له (وفوضى ال معنى) بعد تدميره في سلسلة من التخالفات والتناقضات» فهم يثورون 
أسئلة فكريّة تهدف لتحريك العقل وتنشيطه» ف ((العقل هو ملكة الإنسان التي يستدل 
ويستنتج بها الأشياء الماديّة والفكريّة في الحياة» والتنقيب في ظواهرها وجواهرهاء وتقصي 
حركتها في بحث شامل للوقوف على حركتهاء وتحسس أحاسيسه الماديّة والفكريّة))”, 
وجعله تحت الطرق المعرفي من أجل مغادرته الشبكة التي وقع فيها بفعل تنشيط 
المؤسسات لسياسيّة الأرسيخ المعرفيء حتى يعيد النظر في الثراث العربيء والعمل على نقده. 
والانفتاح على المناهج النّقديّة المعاصرة. فكان هنالك الاتجاه الأدبي (الجمالي) الذي مثلنا له 
بأدونيس الذي يقرأ النضّ على وفق الجماليّات الموظفة فيهء وتعامل مع المجاز بتلك الرّوح 
النقديّ والأدبيّة الكاشفة عن روح الإبداع وتمركزه في النضٌء والاتجاه اللغوي الذي برز فيه 
عام سبيط النيلي الذي حاول إيجاد نظرية لغويّة قصديّة تخالف النظريات الاعتباطيّة فانكر 
وقوع المجاز والحقيقة في النضٌ القرآنيء والاتجاه الذيني الذي برز فيه الدكتور نصر حامد أبو 
زيد الذي تحدى المؤسسة الدّينيّة العريقةء وحاول مخالفتها في قراءة النضٌ القرآني والكشف 
عن المضامين التي لا يجوز الولوج إليها بعرف المؤسسة الذَّينِيّة والاتجاه الاجتماعي الذي 
برز فيه عبد الوهاب المسيري فحاول الكشف عن الكائن اللّغوي والاجتماعي وحاجته 
للمعنى وتمركز الأنثى وحضورها في النضٌء ومحاولة اشباع الرّغبة الجنسيّة التي كلما ارتوى 
منها وجد نفسه في جوع مستمر لها وهكذا هو المجاز في النص وال معنىء والاتجاه التاريخي 
الذي برز فيه الدكتور مُحمّد أركون الذي حاول قراءة الخطاب القرآني قراءة تمتد بين التّراث 
وا معاصرة.. والكشف عن فاعليّة المجاز ضمن القراءة الثاريخيّة تلك للكشف عن المخبوء 
واللامفكّر فيه. والجامع بين الاتجاهات هو أنّها جميعاً تتخذ من التأويل (الهيرمنيوطيقا) 
منهجاً للبحث والدّراسة أُوَلدَ واتفقوا أيضاً على هدم الثّوابت الفكريّة في الأمة انطلاقاً من 
محاولات التجديد المعرف بوسائل القراءة الجديدة ثانياً وانسلخوا من هيمنة السّلطات 


ودوائر الخوف ثالثاً. 


(1) هكذا تكلّمت المعتزلة عقلاً:11. 
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أفق المدار المعرفي 
كشف هذا الدّوران بين الاستلاب الفكري والارتداد ا معرفي عن نتائج ترصد حركيّة الفكر 

وتشكل المجاز في العمل الإبداعي ولعلّ من ابرز النتائج ما يأق: 

1- المجاز عند أدونيس هو عام من الرّؤى والتشكلات وا مضامين التي تتجاوز الكلمات 
والتراكيب إلى روح النص الكاشفة عن غيبيات المعنى وتشظياته في عوامم متسعة لا 
تحدها الحدود. 

2- المجاز عند أدونيس كيان باحث عن المندرسء ومقيم للصلة بين الماضيء والحاضرء ويحاول 
استشراف المستقبل» ومؤسس للمعنى وظلاله. 

3- المجاز عند أدونيس متجاوز للحقيقة وهو يعود بوصفه كاشفاً عن الحقيقة ضمن معادلة 
منقلبة. تكون الحقيقة سابقة على المجاز ولكن في منهجية أدونيس يكون المجاز هو 
المؤسس الفعلي لكل حقيقة وإن تنوعت. 

4- المجاز عند أدونيس لا يفنى بينما الحقيقة قد تفنى وتذهب» ولكن المجاز يكون في حالة 
من التوالد والانصهار الفكري داخل العمل الأدبي. 

5- ينفي عام سبيط النّيلي ا مجاز والحقيقة نفيّاً قاطعاً عن النضٌ القرآني» فهو كلام الله 
الأزلي ال مفارق لكلام البشر. 

6 لابد عند عاطم سبيط النيلي من فرضيات أخرى تجعل الكشف عن المعنى القرآني دقيقاً 
فكان المنهج الُفظي والحل القصدي في قبال الاعتباطيّة التي اسهمت في (تدمير 
المعنى). 

7- لا يمكن الكشف عن المعنى في القرآن بحسب فهم عام سبيط الثيلي إلا مغادرة ساحة 
المعياريّة التي أسست ا معنى ورسخته في العقل الجمعيء بعد الاحتكام لقواعد من 
صنع البشر تحاول معرفة المعنى لكلام الخالق» فهي تحاكم المعنى في نص الخالق 
بالاعتماد على تقانات فكّر بهاء وانتجهاء وطبقهاء وآمن بها البشر. 
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8- التأويل عند نصر حامد أبو زيد يعتمد على المجاز بوصفه القانون الحاكم عليه للكشف 
عن المعنى وتشظيه بين (النصء والقارئ. ومحيط النض)» وما ينتج عن ذلك من اهدار 
للسياق والخصائص اللّغويّة. 

9- الماضي عند الدّكتور نصر حامد أبو له دور العقم في عدم احداث التجديد في القراءات 
للكشف عن مضامين يدت بقيود الماضي» واخضع العقل الجمعي العريي لآسر ا معنى 
الذي فرضته المؤسسات والسّلطات على التراث العري» وامتدد وتسرب إلى البحث 
ا معاصض وخضع له البحث ا معاصر خضوعاً مطلقاً. 

0- من تسبب بإهدار المعنى الحقيقي للنضصٌ القرآني بحسب فهم الذكتور نصر حامد أبو 
زيد هو السّلطات التي عززت من مكانتها على حساب النضٌ الدّيني. فصارت مُقدّسة 
اكثر من اللقدسن: 

1- بحسب فهم الدكتور نصر حامد أبو زيد فإِنَّ التحول الذي حصل على حساب النضٌّ 
الأوّل/أو/المركزي/القرآنء والنصٌ الثانويء بأن انقلب النض الثانوي فصار أصلياًء وترك 
النضٌ المركزي القرآن» فحدث الاختلاف والتقديس للنضصٌ الثانوي على حساب الأول 
وهذه من اخفاقات العقل العربي الجمعي الذي خضع لنفوذ السّلطات سواء كان يعلم 
أو لا يعلم بهذه المخاطر. 

2- ا مجاز عند نصر حامد أبو زيد الفاعل الأكبر الذي يحدث به الاختلاف الفكريء مثلما هو 
الفاعل الأكبر للتجديد ا معرف» والكشف عن ال معنىء عبر تثويره وزج الجماعة المعرفيّة 
للمشاركة في الحفر المعرفي للتراث/الماضي/الأصالة» والنضٌ الدّيني كذلك بوساطة الكشف 
عن التقلبات الفكريّة. والكشف عن الأمزجة الشخصيّة. ودور السلطات» وال مؤسسات» 
وعوامل التأثير التي تم ممارستها عبر الزُمن لتطميس ال معنى القصدي., واحلال المعنى 
ا مؤدلج لحماية المكتسبات العقديةء وامطاديّة: الرّئاسيّة... . 
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3- في لحظة استغراق كلاً من الدكتور أبو زيد و والدّكتور عبد الوهاب المسيري عن (فوضى 
المعنى). وجدا بأنْ ا مجاز قد أسهم مساهمة كبرى في تلك الفوضء ولكن عند نصر 
حامد أبو زيد تفننت المؤسسات والسّلطات في انعاش هذه الفوضىء وعند عبد الوهاب 
المسيري كان الرّغبة والعطش الجنسي وتمركز الأنثى سبباً مباشراً في الانتقال من الفهم 
القديم للمعنى للكشف عن مضامين جديدة للنضص الذيني. 

4- المجاز فاعل مهم عند الذكتور مُحمّد أركون في كشف ال معنى في النضّء فهو أحد مكونات 
التأويل (الهيرمنيوطيقا) التي تؤدي للكشف عن اللامفگر فيه في النص القرآني. 

5- الكشف التّاريخي عند الذكتور مُحمَّد أركون يجب أن يفعّل للكشف عن ال معنىء» الذي 
م توفق المناهج الكلاسيكيّة للولوج إليه. 

6- ينبغي مقاومة ما فرض من معنى كلاسيكي على العقل الجمعي العربيء وتربية الجيل 
على الثلقي والاستعداد لتقبل كل طرح وأن تعارض وتخالف مع الطروحات السّابقة. 

7- هنالك اتفاق بين الدكتور نصر حامد أبو زيد والذكتور مُحمّد أركون في بحوثهما 
ومحاولتهما انتهاج مناهج قرائية تخالف السابق والمعمول بها ضمن ثبات البحث 
العريء في أنَّ التجديد في الكشف عن المعنى المقصدي في النص الذّيني يجب ان يتم 
بعيداً عن كل المؤثرات والارتداد المعرفيّة. وأن يعتمد على كڵ ما هو جديد وخارج من 
سلطة المؤسسات المرسخة للمعنى عند القراء. 
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8- التأويل والحقيقة قراءات تأويلية في الثقّافة العربية. علي حرب» دار التنوير للطباعة 
والنشر والتوزيع» بيروت.2007م. 

9- تأويل مشكل القرآنء ابن قتيبة (ت:276ه). تحقيق: السَيّْد أحمد صقر دار التراث» 
القاهرة. ط2ء 1973م. 
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0- التجديد والتحريم والتأويل بين المعرفة العلميّة والخوف من التكفير, الدكتور نصر حامد 
أبو زيدء المركز الثقافي العربيء بيروت. ط1ء 2010م. 

1- الثّراث والعلمانية» الدكتور عبد الكريم شروسء ترجمة: أحمد القبانجيء دار الفكر 
الجديد, العراق . ط1ء 2007م. 

2- التصور المجازي -أنماطه ودلالاته- في مشاهد القيامة ف القرآنء الذكتور إياد عبد الودود 
عثمان الحمداني» دار الشؤون الثقافية العامة. بغداد. ط1ء 2004م. 

3- التفسير الكبير (مفاتيح الغيب)ءالفخر الرّازي (ت:606ه). دار الكتب العلميّة. بيروت» 
2مم. 

4- التفكير في زمن التكفير ضد الجهل والرْيف والخرافةء الكتور نصر حامد أبو زيدء مطبعة 
مدبوليء القاهرة. ط2, 1995م. 

5- تفكيك سلطة الخطاب الدّيني (المُقدّس) (مقاربة في التّنظير والتطبيق)» الدكتور حيدر 
برزان سكران» دار تموز ديموزي للطباعة والنشر والتوزيع» دمشق. ط1ء 2019م. 

6- تواطؤ الاضداد الإلهة الجدد وخراب العام» علي حرب» الذّار العربية للعلوم ناشرونء 
بيروت. ط1:22008م. 

7- الثّابت والمتحول بحث في الإبداع والإتباع عند العرب» أدونيسء دار السَّاقيء بيروت» ط27 
1994م. 

8- ثلاث رسائل في إعجاز القرآن» الزماني (ت:384ه). والخطابي (ت:388ه). وعبد القاهر 
الجرجاني (ت:474-471ه). تحقيق وتعليق: مُحمّد خلف الله أحمد. والذكتور 
محمد زغلول سلامء دار ا معارف مصر ط3, 1976م. 

9- الجماليّات وسؤال اممعنىء» الذكتورة رشيدة التريكي» ترجمة وتقديم: إبراهيم العميري 
الذار المتوسطيّة للنشرء تونس» ط1ء 2009م. 
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0- الحقيقةء إعداد وترجمة: مُحمّد سبيلاء وعبد السّلام بنعبد العاليء دار توبقال للنثس 
ا مغرب» ط2, 2005م. 

1- الحقيقة والمنهج الخطوط الأساسيّة لتأويليّة فلسفية. هانز جورج غادامرء ترجمة: حسن 
ناظم وعلي حاكم» راجعة عن الأطانية: الدكتور جورج كتوره» دار أوياء طرابلس» ط1 » 
7م 

2- الحل القصدي للغة في مواجهة الاعتباطيّة (كتاب في نقد المباحث الاعتباطيّة للألفاظ 
ومنهج البلاغة ويله كتاب الرّدَ على الجرجاني)» عام سبيط الثيليء دار المحجة البيضاء 
بیروت» ط1» 2007م. 

3- الخصائصء» أبو الفتح عثمان بن جني (ت:392ه). تحقيق: مُحمّد علي التجار دار 
الكتب المصرية. مصصر(د - ت) . 

4- الخطاب والتأويل» الدكتور نصر حامد أبو زيدء المركز الثقافي العري» بيروت. ط3 2008م. 

5- دراسات في الاستعارة المفهوميّة. عبد الله الحراصيء دار رؤى للطباعة» سلطنة عمانء 
2002م. 

6- درس السيميولوجياء رولان بارت» ترجمة: عبد السلام بنعبد العالي. تقديم: عبد الفتاح 
كليطوء دار توبقالء الذار البيضاء ط3 › 1993م. 

7- دروس في علم الأصول (الحلقة الأوّلى والثانيّة)»السيد مُحمّد باقر الصدرء مطبعة قلم, 
إيران» ط 1ء 2005م. 

8- دلتاي وفلسفة الحياة. الدكتور محمود سيد أحمد. دار التّنويرء بيروت. ط2 2005. 

9- دوائر الخوف قراءة في خطاب امرأة» الدكتور نصر حامد أبو زيد. المركز الثقافي العريء 
بيروت. ط3» 2004م. 
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0- دور السّياق في فهم نص الحكم الشّرعي, أبو يعقوب ال مرزوقي, ندوة علميّة تحت عنوان 
أهميّة اعتبار السّياق في المجالات الأشريعيّة وصلته بسلامة العمل بالأحكام» الرّباطُ 
ط1ء 2007م. 

1- ذاكرةٌ الحجر ما وراء حُجب المعنى في النّصّ الإبداعي (قراءة في تجربة عقيل علي 
الشّعريّة). الكتور حيدر برزان سكرانء دار تموز ديموزي للطباعة والنشّر والتوزيع 
دمشق» ط1» 2020م. 

2 الرّمزيّة والتأويل» تزفيتان تودوروفء ترجمة وتقديم: الدكتور إسماعيل الكفريء دار 
نينوى للدّراسات والنشر والتوزيع» دمشق» ط1ء 2007م. 

3 الرّؤى المقنعة نحو منهج بنيوي في دراسة الشّعر الجاهليء الدّكتور كمال أبو ديب» 
مطابع الهيئة المصريّة العامة للكتاب. مص 1986م. 

4- الزّهراء وخطبة فدكء الشيخ مُحمّد باقر المجلسي (ت:1111ه). تعليق: الشيخ محمد 
تقي شريعت مداريء دار كلستان كوثر. طهران:.1381ه. 

5- سلطة التَشْكّل البلاغي وتأويلٌ المعنى في الث الإبداعي (مقاربة في التحولات الجماليّة 
والمعرفيّة). الكتور حيدر برزان سكرانء دار تموز ديموزي للطباعة والنشر والتوزيع. 
دمشق» ط1» 2020م. 

6- سياسة الشعر (دراسات في الشعريّة العربيّة ال معاصرة)» أدونيس, دار العودة بيروت» 
ط1ء 1985م. 

7 السيميائيات والتأويل مدخل لسميائيات س.ش.بورس» الذُكتور سعيد بنكرادء المركز 
الثقافي العربيء بيروت. ط1ء (د - ت). 

8- الشاعر وظله في مفهوم الشاعر وكتابة القصيدةء أحمد العمراويء دار الأمانء الرباطء 
ط1ء 2004م. 
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9- شرح أصول الكافيء مُحمّد صالح ال مازندراني (ت:1081ه). تعليق: ال ميرزا أبو الحسن 
الشعراني» تحقيق: السّيد علي عاشور» مؤسسة التاريخ العربيء ودار إحياء التراث العريء 
بيروت. ط2» 2008م. 

0- الشعريّة العربيّة. أدونيس» دار الآداب» بيروت» ط2 1989م. 

1- صراع التأويلات (دراسات هيرمينوطيقيّة). بول ريكورء ترجمة: الدكتور منذر عياشيء 
مراجعة: الدكتور جورج زيناتي» دار الكتاب الجديد المتحدة, بيروت. ط1ء 2005م. 

2- صفة الجمال في وعي الإنسان (سوسيولوجية الاستيطيقية)» رفعة الجادرجيء مركز 
دراسات الوحدة العربيةء بيروت. ط1ء 2013م. 

3- الصّوارم المحرقة. نور الله التستري (ت:1019 ه). تحقيق: جلال الدّين المحدث,. 
مطبعة نهضت. طهران» 1367 ه. 

4- صوت المنفى تأملات في الإسلامء إستر نيلسون» والذكتور نصر حامد أبو زيد» ترجمة: نهى 
همدي» الكتب خان للنشر والتوزيع, القاهرة. ط1ء 2014م. 

5- الصّورة الشعريّة في الخطاب البلاغي والتّقديء الدكتور الولي مُحمّد ا مركز الثّقافي العريء 
بيروت. ط1ء 1990م. 

6- الصّورة الفنيّة في التّراث التقدي والبلاغيء الدكتور جابر أحمد عصفورء دار الثقافة 
للطباعة والنّشرء القاهرة. 1974م. 

7- الصوفية والسّوريالية» أدونيس» دار السّاقيء بيروت» ط3: (د- ت). 

8- الطّراز المتضمّن لأسرار البلاغة وعلوم حقائق الإعجازء يحيى بن حمزة بن علي بن 
إبراهيم العلوي اليمني (ت:749ه»). منشورات مؤسّسة اللّصر » طهران » 1914م . 

9- العقل الشعريء الدكتور خزعل الماجدي.ء دار الشؤون الثقافية العامة. بغداد. ط1 
4م. 
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0 علم الاجتماع الأدبي (منهج سوسيولوجي في القراءة والنقد). الدّكتور أنور عبد الحميد 
ا موسىء دار النهضة العربية» مصرء ط1ء (د - ت). 

1 علم الإمام بحوث في حقيقة ومراتب علم الأئمة المعصومينء السّيد كمال الحيدريء 
تقرير: الشيخ علي حمود العباديء دار فراقد للطباعة والنشرء قم» ط1ء 2008م. 

2 علم الذلالة أصوله ومباحثه في الثراث العربيء منقور عبد الجليل » منشورات إتحاد 
الكتاب » دمشق » 2001 م . 

3 العلمنة والدّين الإسلام والمسيحية الغرب» الدكتور مُحمّد أركون» ترجمة: هاشم صالح» 
دار السّاقيء بيروت. ط3 1996م. 

4- الغموض في الشعر العربي الحديثء إبراهيم رماني» ديوان المطبوعات الجامعيّة, 
الجزائرء1991م. 

5- فاتحة لنهايات القرن (بيانات من أجل ثقافة عربية جديدة). أدونيسء» دار العودة, 
بیروت» ط1ء 1980م. 

6- فتح الباري في شرح صحيح البخاري» ابن حجر العسقلاني (ت:852ه). دار ا معرفة 
للطباعة والنشر. بيروت. (د - ت). 

7 الفتوحات المْكّيّة ابن عربي (ت:638ه) » دار صادرء بيروت » (د- ت). 

8 الفكر الإسلامي قراءة علميّة. الذكتور مُحمّد أركون» ترجمة وتعليق: هاشم صالح» المركز 
الثقافي العربيء بيروت. ط2 1996م. 

9 الفكر الإسلامي نقد واجتهاد, الدكتور مُحمَّد أركون» ترجمة وتعليق: هاشم صالح. 
المؤسسة الوطنية للكتاب» الجزائن (د - ت). 

0- الفكر الأصولي واستحالة والتأصيل نحو تأريخ أخر للفكر الإسلاميء الدكتور مُحمَّد أركونء 
ترجمة وتعليق: هاشم صالح» دار السّاقيء بيروت. ط1, 1999م. 
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1- الفكر العريء الدكتور مُحمَّد أركون» ترجمة: الدكتور عادل العوًاء دار منشورات عويدات» 
بيروت. ط3, 1985م. 

2- فلسفة التأويل (دراسة في تأويل القرآن عند محي الدّين ابن العري)» الدكتور نصر حامد 
أبو زيدء دار التنوير للطباعة والنّشرء بيروت. ط1ء 1983م. 

3- الفلسفة في الجسد الذهن المتجسد وتحديه للفكر الغربيء. جورج لا يكون» ومارك 
جونسون» ترجمة وتقديم: عبد المجيد جحفه» دار الكتاب الجديد المتحدة. ليباء ط1ء 
6م. 

4- في الجماليّات نحو رؤية جديدة إلى فلسفة الفنء الدكتور علي أبو ملحم» المؤسسة 
الجامعية للدراسات والئشر والتوزيع» بيروت» ط1ء 1990م. 

5- في حداثة النضٌ الشعري دراسة نقديةء الدكتور علي جعفر العلاق» دار الشّؤون الثّقافية 
العامة» بغداد. ط1ء 1990م. 

6- في مناهج الدّراسة الادبيّةء حسين الواد. دار سراس للنّشر والتوزيع» تونسء 1985م. 

7- القراءة والقارئ في صور البلاغة الادبيّةء فيليب دايفيس» ترجمة: زينة الطفيلي» مراجعة: 
هيثم غالب الثاهيء المنظمة العربيّة للترجمة» بيروت. ط1ء 2016م. 

8- القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الدّيني. الدكتور مُحمّد أركونء ترجمة 
وتعليق: هاشم صالح» دار الطّليعة للطباعة والنّشرء بيروت» ط2, 2005م. 

9- قضايا في نقد العقل الدّيني كيف نفهم الإسلام اليوم» الدكتور مُحمّد أركون» ترجمة 
وتعليق: هاشم صالح» دار الطليعة للطباعة والنشرء بيروت» (د- ت). 

0- الكتابة والسّلطة. مجموعة باحثين» اشراف وتنسيق: الذكتور عبد الله بريمي. والدكتور 
سعيد كريميء والدذكتور البشير التّهالي» دار كنوز المعرفة للنشر والتوزيع» عمان» ط1ء 
5م 


1- كلام البدایات» أدونيس. دار الآداب» بيروت» ط1ء 1989م. 
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2- لذة النصٌء رولان بارت» ترجمة: فؤاد صفا والحسين سبحازء دار توبقالء الدّار البيضاء 
ط.1ء 1988م. 

3- اللّغة الموحدة (تفنيد المبدأ الاعتباطي وتأسيس مبدأ القصديّة في علم اللّغة العام)» عام 
سبيط النّيليء دار المحجة البيضاء بيروت. ط1ء 2008م. 

4- اللّغة والمجاز بين التوحيد ووحدة الوجود, الدكتور عبد الوهاب المسيريء دار الشروق» 
القاهرة. ط1ء 2002م. 

5- ما الجماليّة. مارك جيمينيزء ترجمة: الدكتور شربل داغر, المنظمة العربيّة للترجمة, 
بیروت» ط1ء 2009م. 

6- مجاز القرآن خصائصه الفنية وبلاغته العربيةء الذكتور محمد حسين علي الصغيرء دار 
الشؤون الثقافيّة العامة بغداد. ط1, 1994م. 

7- المحيط الأسود» أدونيس.ء دار السّاقيء بيروت. ط1ء 2005م. 

8- مدخل الى نظريّة الأنساق» نيكلاس لومانء. ترجمة: يوسف فهمي حجازيء مراجعة 
وتدقيق: رامز ملاء منشورات الجملء كولونيا (المانيا) - بغدادء 2010م. 

9- مسالك ال معنى دراسات في الأنساق الثقافيّة سعيد بنكراد. منشورات الزُمنء مطبعة بني 
ازناسن» المغرب. ط1» 2015م. 

0- المعنى خارج النضٌ (أثر السّياق في تحديد دلالات الخطاب). فاطمة الشيديء دار 
نينوى للطباعة والنشرء دمشق» ط1ء 2011م. 

1- معنى المعنى دراسة لأثر اللغة في الفكر ولعلم الرمزية. أوغدان ورتشاردزء ترجمة وتقديم: 
الذكتور كيان أحمد حازم يحيى» دار الكتاب الجديد المتحدة. ليباه ط1ء 2015م. 

2- مفتاح العلوم» أبو يعقوب يوسف بن أبي بكر بن محمد بن علي السَّكَاي 
(ت:626هم). تحقيق: أكرم عثمان يوسف. ساعدت جامعة بغداد على نشره» مطبعة 


الرُسالة. بغداد. ط1 › 1982م . 
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3- مفهوم النص دراسة في علوم القرآنء الدكتور نصر حامد أبو زيدء الهيئة المصرية العامة 
للكتاب» القاهرة. ط1ء 1990م. 

4- مقالات الإسلاميين واختلاف المصلين» أبو الحسن الاشعريء تحقيق: محمد محي الدّين 
عبد الحميد» مكتبة النهضة المصريّة. القاهرة. ط2 1969م. 

5- مقالات في التقد الأدي» ت. س. إليوت القاهرة, (د - ت) . 

6- مُقدّمة في الهرمنيوطيقاء دايفيد جاسبر. ترجمة: وجيه قانصو الذار العربيّة للعلوم- 
ناشرون» منشورات الاختلاف. الجزائرء ط1ء 2007م. 

7- مُقدّمة للشعر العريء أدونيسء دار العودةء بيروت» ط3 1979م. 

8 المُقرر في شرح منطق المظفرء السّيّد رائد الحيدريء دار المحجة البيضاء بيروت» ط1 
1مم. 

9- ملحمة جلجامش والنص القرآني (قراءة جديدة تكشف عن نظام مرموزات الملحمة 
وفضائية رحلاتها من خلال وحدة الشخصيتين جلجامش وذي القرنين على ضوء اللّغة 
والعلم)» عام سبيط الثيلي» دار المحجة البيضاء بيروت» ط1ء 2004م. 

0- من الاجتهاد إلى نقد العقل الإسلامي» الدكتور مُحمّد أركون» ترجمة: هاشم صالح. دار 
السّاقيء بيروت» ط1ء 1991م. 

1- من فلسفة التأويل إلى نظريات القراءة دراسة تحليلة نقديّة في اللظريات الغربيّة 
الحديثةء عبد الكريم شرف الذّار العربية للعلوم ناشرونء بيروت» منشورات الاختلاف» 
الجزائر» ط1ء 2007م. 

2- اطنطقء. مُحمّد رضا ا مظفرء مطبعة سرورء إيران» ط11. 1425ه 

3- مواقع» جاك دريداء ترجمة: فريد الزاهيء دار توبقال للنشرء الذار البيضاء ط1 


2 مم. 
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بيروت. ط1 2مم. 
5- نافذة على الإسلامء الدكتور محمد أركون» ترجمة: صيّاح الجهيّم» دار عيطة للنشرء 
6- نحو تاريخ مقارن للأديان التوحيدية, الذكتور محمد أركون» ترجمة: هاشم صالح» دار 
7- ندوة الحداثة وما بعل الحداثة مجموعة باحثين, جمعية الذّعوة الاسلاميّة العالمية, 
8- نزعة الأنسنة في الفكر العربي جيل مسكويه والتوحيديء» الدكتور مُحمَّد أركونء ترجمة: 
9- النّْضُ القرآني وآفاق الكتابة» أدونيس» دار الآداب» بيروت» ط1ء 1993م. 
0- النض وتفاعل المتلقي في الخطاب الأدبي عند المعري. حميد سمير. منشورات إتحاد 
الكتاب العرب» دمشق» طلا 5م. 
1- النضٌ والسّلطة والحقيقة (إرادة المعرفة وإرادة الهيمنة). الدكتور نصر حامد أبو زيدى 
المركز الثقافي العربيء بيروت. ط5 2006م. 
2- النّظامٌ القرآني (مقدّمة في المنهج الفظي).عالم سبيط الثيليء دار المحجة البيضاء 
123- نظريات القراءة 2 الثقد المعاصء الذكتور حبيب مونسي»› دار الأديب للنشر والتوزيع, 
الجزائر 2007م. 
4- نظريّة النقد الأدبي الحديث, الدكتور يوسف نور عوض,» دار الأمين للنشر والتوزيع» 
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5- النقد التقافي قراءة في الأنساق التقافية العربية» الدكتور عبد الله الغذامي» المركز 
التقافي العربيء بيروت. ط2 2001م. 

6- نقد الخطاب الديني» الدكتور نصر حامد أبو زيد, سينا للنشر, القاهرة. ط2 1994م. 

7- النهج إنسانيّة البشريّة هوية البشريّة. أدغار موران» ترجمة: الدكتورة هناء صبحي» 
هيئة أبو ظبي للثقافة والثراث (كلمة).أبو ظبي. ط1ء 2009م. 

8- نهج البلاغة. أمير المؤمنين علي بن أبي طالب (ت:40ه). جمع: الشّريف الرّضي 
(ت:406ه). شرح: الشيخ مُحمّد عبدةء دار المعرفة للطباعة والنشرء بيروت. ط1 
2ه. 

9- ها أنت أيّها الوقت» أدونيسء دار الآداب» بيروت» ط1ء 1993م. 

0- هرمنوتيك التّثر ثانيةً/أو/لغة الشيطان في النّصّ الرجيم/أو/اتحطيم طاقات اللّغة 
البلاغيّة (بحث في الاستبدال لهويتي النْضّين الشّعري والتنثري). الدكتور حيدر برزان 
سكران» دار تموز ديموزي للطباعة والنشر والتوزيع» دمشق. ط1ء 2019م. 

1- هكذا تكلم ابن عربي» الدكتور نصر حامد أبو زيد. الهيئة المصريّة العامة للكتابء 
القاهرة. ط1ء 2002م. 

2- هكذا تكلّمت المعتزلة عقلاً اسحاق الشيخ يعقوب. دار الفارابي للطباعة والنّشر 
والتوزيع, بيروت. ط1ء 2013م. 

3- الهويّة غير ال مكتملة (الإبداع الدّينء السّياسة» والجنس». أدونيس بالتّعاون مع 
الفرنسيّة شانتال شوّاف» ترجمة: حسن عودة. بدايات للطباعة والنشر والتوزيع. 
دمشق» ط2» 2006م. 

4- الوجوديّة. جون مكوريء ترجمة: إمام عبد الفتاح إمام دار الثقافة للنشر والتوزيع. 
القاهرةء 1986م. 


391 


5- السار الإسلامي إطلالة عامة» الدكتور نصر حامد أبو زيدء تعقيب: جورج جقمانء إياد 
البرغوڻ» معهد إبراهيم أبو الغد للدّراسات الذُوليّة جامعة بير زيت» رام الله. ط1ء 
4مم. 

ثانياً: المصادر والمراجع الأجنبيّة 
Pour une esth une esthètique de la reception: Hans Robert Jauss, ed,‏ -1 
Gallimard, Paris 1978.‏ 
Michel Charles .Rhatorique de la lecture, ed,Seuil 1977.‏ -2 
ثالثاً: الرسائل والأطاريح الجامعيّة 

1- التكوينات النّحوية لأساليب المجاز في القرآن. فلاح حسن كاطع, أطروحة دكتوراهء كلية 
الآداب» الجامعة المستنصريّة, العراق. 2005م. 

2- الذلالة النفسيّة في نهج البلاغةء أحلام عبد المحسن صكرء أطروحة دكتوراه» كلية التربية 
للعلوم الإنسانيّة. جامعة البصرة, العراقء 2013م. 

3- الذّلالة النفسيّة للألفاظ في القرآن الكريم» مُحمَّد جعفر محيسن» أطروحة دكتوراه. كلية 
الآداب» جامعة القادسيّة. العراق» 2002م. 

4- المجاز بين التأصيل البلاغي العربي والأسلوبيات الحديثة» ربيع بن مخلوف» أطروحة 
دكتوراه» كلية اللّغة والأدب العربي والفنونء جامعة باتنة 1ء الجزائرء 2018م. 

رابعاً: المجلات والدّوريات 

1- الثلقي الأدبيء إلرود إبشنء ترجمة: مُحمّد برادة» ‏ مجلة دراسات سيميائيّة أدبيّة لسانيّة, 

العدد 6» المغرب, 1992م. 
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